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Emidio Yergani 


Ricordo di mons. Pierre Yousif 


Per il Pontificio Istituto Orientale e assai preziosa Teredita di mons. 
Pierre Yousif, che ci ha lasciato il 17 dicembre 2015, dopo alcuni anni di 
continue apprensioni per le sue cagionevoli condizioni di salute. Ha onora- 
to tuttavia, fino a che gli e stato possibile, tutti gli impegni assunti, a Roma, 
dove annualmente veniva a tenere i corsi di Liturgia caldea e Patrologia si- 
riaca\ e a Parigi, dove, oltre alhinsegnamento delle Liturgie OrientalP, ani- 
mava eon intima dedizione la comunita caldea^. Sempre piu provato dalia 
debolezza e dalia malattia, non ha mai smesso di raccogliere e riordinare 
le sue carte, tra cui, per quel che e dato sapere, si devono trovare cospicue 
traduzioni in francese di Efrem e di altri testi liturgici e patristici siriaci. 
Sempre attento agli sviluppi degli studi che andavano crescendo sulla tra- 
dizione cristiana della sua terra, sulla sua Chiesa “Siro-orientale"' d origine, 
si e dedicato per ąuesto non meno, specie da ultimo, anche alla stesura e 
airaggiornamento di utili strumenti bibliografici"^. Assai intensa dunąue, 
in tanti anni, e stata la sua attivita di insegnamento e ricerca, numerose le 
pubblicazioni, molteplici le tesi dottorali guidate eon esperienza, le revisio- 
ni e edizioni ufficiali dei testi liturgici caldei^. 

Mons. Yousif ha voluto essere, eon la sua persona e il suo lavoro, un 


' Dal 1981 allanno accademico 2012-13. Mons. Yousif, dopo gli studi airUrbaniana e al 
Marianum a Roma, aveva perfezionato la conoscenza della teologia, della Bibbia e delle lingue 
bibliche (greco, ebraico, aramaico) e ottenuto il dottorato presso rUnivcrsita di Strasburgo 
nel 1979. 

^ Presso rinstitut Catholiąue di Parigi (1992-2000). 

^ Chi Tha conosciuto ricordera certo la sua bella tradizione del Calendrier Liturgigue de 
lEglise d’Orient, ąuadrilingue (chaldeen, franęais, arabe et turc), edito dalia Mission Chal- 
deenne di rue Pajol a Parigi, dal 1989 al 2008, eon la "Lettre a mes paroissiens". 

^ Si veda in particolare: Bibliografia della Messa Caldea, Pro Ms. 1981, 22 pp.; Bibliografia 
della Preghiera Liturgica del Rito Caldeo, PIO 1982-1983, 16 pp.; A Classified Bibliography on 
the East Syrian Liturgy, Mar Thoma Yogam Publications 2, Roma 1990 (ha preparato una 2a 
ed. aggiornata, 300 pp. ca.); "Syriaques (Yersions). Bibliographie [Commentee], 1955-2000", 
DBS XIII, 2005, 828-875. 

^ Cito dalia bibliografia stesa personalmente da nions. Yousif: «Orderof the Mysteries Ac- 
cording to the Use of the East Syrians of Malabar, Editio Typica, preparee par P. Yousif et 
Charles Payngott en 1987; editee par P. Yousif, Romę 2003, 57 pp.; Breviarium iuxta Ritiim 
Syrorum Orientaliuni id est Chaldacomm, ćdition, corrcctions ct additions, Romc 2002, 2200 
pp.; En collaboration avec Mgr S. Jammo et Mgr J. Isaac Missel Chaldeen 2007, 120 pp.; Order 
of the Holy Qiirbana, 2008, ed. typica della Messa siro-malabarcse, lavoro della Commissione 
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testimone fedele, forsę a volte dimesso nellabito e in certe formę esteriori, 
ma cosciente della ricchezza delle tradizioni liturgiche e della spiritualita 
che guidavano la sua vita. Sapeva bene inoltre d essere un orientale in Eu¬ 
ropa, un caldeo tra i latini, ma pronto a scoprire Tunita ultima che univa 
tante tradizioni di fede, un fatto scontato per lui, si sarebbe detto^, ma sen- 
za per ąuesto esimersi dallapprofondimento e dal dialogo. E stato peraltro 
attivo alla Pro Oriente di Yienna, per dare solide basi allecumenismo, tra 
diverse tradizioni orientali, entro la Chiesa tutta^. Amava, mi parę, sorpren- 
dersi della sorpresa generale alla scoperta che si poteva essere cosi vicini, 
sebbene si venisse da tradizioni a prima vista, o solo apparentemente, per 
meglio dire, cosi lontane. Pur sempre egli aveva la sua patria nei suoi pen- 
sieri, rievocandola da lontano in ąualche modo "indivisa” sul piano politico 
e religioso. Non e difficile immaginare, allora, ąuanto, negli ultimi tempi, 
potesse essere sconsolato alFinfrangersi della "realta" o del ''sogno", diffici¬ 
le distinguere il crinaledalluna allaltro, di un Iraq, di una Chiesa caldea su 
cui si rovesciavano prove inaudite e inesplicabili. Una certa attrazione tra 
mondi lontani e diversi pulsava affabile in mons. Yousif; in lui la sensibilita 
scientifica acąuisita nei suoi studi in Occidente si univa ąuietamente alla 
consapevolezza di poterla meglio apprezzare o metterla alla prova sulla 
base del suo vissuto linguistico, sentito come terreno sorgivo di una pura 
esperienza di fede. 

Ouesto tipo di atteggiamento e certo maturato eon gli studi e eon la 
freąuentazione assidua, accanto ai testi liturgici, di ąuelli di Efrem. Essi 
gli offrivano le chiavi di una lettura della storia alla luce della Parola di 
Dio, del Yangelo, lo «specchio» in grado di riflettere il presente e Tawenire 
deiruomo. Nessuna speculazione allora improwida di conoscere i tempi 
della fine e i misteri celati di Dio, per sottrarsi alle miserie della condizione 
storica, ma piuttosto Tinąuietudine di sentire una tensione escatologica 


Liturgica della Congregazione Orientale di cui P.Y. era presidente». Altri lavori sono preparati 
per la pubblicazione. 

^ In ogni caso sempre molto attento alle ąuestioni dogmatiche; cosi si esprimeva a pro- 
posito di possibili equivoci su testi patristici: «Mais est-ce qu'il [sc. Efrem] a adopte la ‘croix 
lumineuse' des Actes de Jean? La question est d'une importance capitale, vu son presuppose 
dogmatique qui consiste dans le refus de la waie croix historique de Jesus. Ćphrem emploie 
souvent rexpression ‘Croix lumineuse': [...] Mais quand il s'agit de Yidentite 

de la croix lumineuse, alors Ćphrem se refóre, sans equivoque, a la crois historique» (“Le 
symbolisme de la croix dans la naturę chez Saint Ćphrem de Nisibe”, in Symposium Syriacum 
1976. OCA 205, Roma 1978, 207-227 [in particolare: 222-223]). 

^ “East Syrian Liturgy as an Expression of Christology. Christ in the Liturgical Tradition 
of the Church of the East”, in Syriac Dialogue, 2, Pro Oriente, Yienna 1997, 173-185; “The 
Sacrament of Marriage in the Tradition of the Church of the East", Syriac Dialogue, 5, Pro 
Oriente, Yienna 2003, 40-56. 
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sempre viva per la riforma della vita presente secondo il Yangelo®. Scriveva 
al termine del volume d esordio, accolto in «Orientalia Christiana Analec- 
ta», frutto del lavoro di rielaborazione della sua tesi dottorale^: 

En lisant Ćphrem on peut constater qu'il est un homme sensible, fin observa- 
teur, d'intelligence perspicace, qui dit ce qu'il vit et ce qu'il pense. II est certaine- 
ment au-dela de toute theologie conceptualisante, de tout enseignement formel 
et de toute fade spiritualite sentimentale. Si donc 'theologien' signifie penseur 
chretien qui, dans une fidelite fonciere au Message, invente la parole neuve, 
pour repondre aux situations nouvelles, alors Ćphrem est un grand theologien. 
D autre part, son langage, ses preoccupations theologiques et, surtout, son 
souffle, me semblent constituer un aliment spirituel pour notre temps‘°. 

Accanto al filone di studi efremiani, di cui e ben rappresentativo il vo- 
lume su VEucharistie chez Saint Ephrem de Nisibe, da cui si e ora citato, 
nella vastissima bibliografia in arabo, francese e in altre lingue, si segnala 
ancora la serie di contributi sulla spiritualita della Chiesa “Siro-orientale" 
{An Introduction to the East Syńan Spirituality, Kottayam, Kerala, 1989, 
di cui e stata promossa la traduzione in francese; in persiano nel 1994). 
Inoltre, mons. Yousif non si e prodigato meno sui temi della liturgia**, della 
mariologia*^, delle vicende storiche e di ąuelle odierne della Chiesa Caldea 


® "Histoire et temps dans la pensee de saint Ćphrem de Nisibe", PdO 10 (1981-1982) 3-35 
(in particolare: 3 e 34). 

^ «L'origine de ce travail est une these de 3® Cycle, presentee ^ la Faculte de Theologie 
Catholiąue de Strasbourg, et soutenue le 27 octobre 1979. Je veux exprimer ma reconnais- 
sance, pour leur appreciation bienveillante et leur critique constructive, aux membres du jury, 
les professeurs Ch. Munier, Ch. Wackenheim — P. Benoit, empeche, n'a pu faire partie du jury 
— et surtout Cyrille Vogel, directeur de la thdse, rappele a Dieu il y a environ un an, qui, par 
ses conseils, ma aide a poursuivre ma recherche» {L'Eucharistie chez Saint Śphrem de Nisibe, 
OCA 224, Roma 1984, 5; in questa stessa prefazione sono ringraziati il p. Fr. Graffin,‘S.J., e il 
p. R. Lavenant, S.J., per la loro disponibilita a seguire eon cura la rilettura e lapprontamento 
del testo. 

*° UEuchaństie chez Saint Śphrem, 402. 

** Cito, a titolo esemplificativo, dalia sua bibliografia: «Appunti sulla Messa Caldea, PIO 
1981-1982, 21 pp., Revision en 2006, 90 pp. [...]; "Le deroulement de la Messe Chal- 

deenne", dans LEucharistie: celebrations, rites, pietes, (Conferences Saint-Serge, 41^"^® Se- 
maine d'Ćtudes Liturgiques, Paris 28 juin - I®*" juillet 1994), Roma Edizioni Liturgiche, 1995, 
pp. 381-425. Reproduit avec Bibliographie classifiee dans [F. Cassingena-Trevedy - I. Jurasz 
(edd.)], Les Liturgies Syriagues. Coli. ES [Ćtudes Syriaques] 3, Paris 2006, pp. 59-99». 

*^ "La Yierge Marie et TEucharistie chez saint Ćphrem de Nisibe et dans la patristique 
syriaque anterieure", Śtudes Mariales [EM] 36-37 (1979-1980) 49-80; "Marie, Mere du Christ 
dans la liturgie Chaldeenne", ŚM 39 (1982) 57-85; "Marie et les derniers temps chez saint 
Ćphrem de Nisibe", ŚM 42 (1985) 29-55; "La Yierge Marie et le disciple bien-aime chez saint 
Ephrem de Nisibe", OCP 55 (1989) 283-316; "La bellezza di Maria cantata da Ephrem di 
Nisibi", Theotokos 13 (2005) 147-194. 



8 


EMIDIO YERGANI 


e degli Assiro-caldei^^, nonche del loro molo nella trasmissione del patri- 
monio culturale^"^. Non meno importanti, oltre ai gia ricordati contributi 
bibliografici e ai lavori di traduzione e di edizione dei testi liturgici caldei’^, 
sono i numerosi articoli e le voci di dizionario su tutti i padri della Chiesa 
siriaca, eon particolare attenzione sempre a Efrem, e alla sua simbologia 
biblica e naturale'^. Un inten/ento che rivela il suo spirito accorto e vigile 
airevolversi degli studi, in specie se si tratta di temi e ąuestioni a lui care, e 
la netta difesa della sostanziale unita, nonostante la presenza di una varieta 
di formę letterarie, del Commentario al Diatessaron^'^ e della sua attribuzio- 
ne a Efrem. 

Per sensibilita di chi scrive, ricordo un altro passaggio in cui la com- 
petenza scientifica di mons. Yousif si fondeva, in senso eąuilibrato, al suo 
attaccamento alla tradizione accettando la sfida tutta moderna della di- 
scussione e della ricerca. In realta ció, oltre a rimarcare Timportanza di 
una collaborazione tra studiosi provenienti da culture assai diverse tra loro 
senza inutili presunzioni, mostra la complessita delle ąuestioni in gioco su 
apparenti dettagli emditi e Tattualita dei probierni che vi si possono rico- 
noscere in filigrana. La data della migrazione di Efrem da Nisibi a Edessa, 
di norma asserita sul consenso di studiosi stmtturati nelle Universita occi- 
dentali, e in fondo meno una ąualche forma di “certezza” che una semplice 
ipotesi, plausibile ąuanto forsę altre. In proposito, scegliendo eon cura le 
sue guide, mons. Yousif coglieva Toccasione di segnalare eon garbo la diffi- 
colta, consigliando di non trascurare il parere di Addai Scher; e, non senza 
motivo, awertiva la particolarita della condizione della Chiesa sui confini 
orientali delllmpero romano: 


“Les Chaldeens [en France]", CEuvre d'Orient [OO] 663, Paris 1988, 161-164; “La Missio- 
nc del Nuovo Patriarca di Babilonia dei Caldei. Amore, e zelo per il suo gregge", L’Osservatore 
Romano, Anno 129, n° 267, 10 nov. 1989; “Situation et problemes des Chaldeens dans leiirs 
Pays dorigine et dans la Diaspora", OO 685 (1993) 412-417; OO 686 (1993) 446-449; “Les 
Eglises Assyro-Chaldeenncs", Bulletin de l'Oeuvre d’Orient 710 (1998) 782-785; "L'Eglise chal- 
deenne d'Irak", Ibidem 712 (1998) 845-849. 

“II Patrimonio Culturale Greco secondo Taziano", in M. Pavan et U. Cozzoli, edd., L'ere- 
ditd Classica nelle lingue Orientali, Acta Encyclopedica 5, Roma 1986, 73-95; “Le Patrimoine 
Religieux et Culturel des Chaldeens", Cahiers de la Pastorale des Migrants 42 (1995) 8-14; “The 
Syriac Cultural Heritage: Its Impoilance and Relevance”, in A.G. Kollamparampil - J. Perum- 
thottam, edd., Bride at the Feet of the Bridegroom: Studies in East Syńan Liturgical Law. A 
Tribute to Archbishop Mar Joseph Powathil, Catholic Theological Studies of India 1, Changa- 
nassei^y 1997, 47-66. 

Vedi supra, n. 5. 

'^E.G. Farrugia, ed., Dizionario Enciclopedico deWOriente Cristiano, PIO, Roma 2000, 
passim. 

“Les formes litteraires du Commentaire dii Diatessaron de Saint Ephrem de Nisibe", in 
IV Symposiiim Syriaciim 1984, OCA 229, Romę 1987, pp. 83-92. 
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Źphrem n’a pas ąuitte Nisibe en 363 et il n'a pas eu de raison de la ąuitter 
alors. En effet dans les Hymnes CJul (2,23-27), il nous decrit TĆglise de Nisibe 
jouissant de la liberte sous le nouveau Roi de Perse, Sapor II, en 363! pourąuoi 
aurait-il du ąuitter la ville s'il y fait 1 eloge du roi persan par opposition a Tapos- 
tasie de Julien?'® 

Ma non e ąuesto il momento di entrare nel merito di tali ąuestioni. 
Ritornando alla figura di mons. Yousif e al suo percorso umano e intellet- 
tuale, va osservato che tutto si teneva insieme nella sua personalita. Con il 
suo cuore in Oriente, Yousif non poteva eludere la complessita e gli intrecci 
inestricabili delle ąuestioni, difficili da sciogliere sul piano storiografico, e 
tanto piu se si volgeva lo sguardo sul presente religioso e politico del suo 
paese. Con in mente sempre la drammatica realta dei rapporti tra Oriente 
e Occidente in Iraq, solo dopo la richiesta di pace per il Medio Oriente 
trovava spazio la rievocazione del suo incontro con il Pontificio Istituto 
Orientale: 

Merci de tout coeur pour vos voeux. Prions encore pour la paix en Irak et au 
Moyen Orient. Sr Annę Michele echange vos voeux et prie le Seigneur pour vous. 
Je vais mieux et j espere donc executer mon role dans les celebrations de Noel. 
J'ai toujours Tespoir de venir vous voir tous dans Tlnstitut ąui m'a ouvert ses 
portes, moi ąui suis un 'produit' plutót exterieur: Urbaniana, Strasbourg, Catho... 
Mais durant les annees de ma formation a Romę (1953-61) j etais en contact 
avec le PIO, freąuentais la bibliotheąue (Fr. Mrozek) et demandait conseil au 
P. Mateos, au P. Raes et au P. de Vries! II est normal ąue je le dise. Quand je fus 
nomme au PIO, il y avait encore le P. de Vries et le P. Mateos; en m’accueillant 
chaleureusement, ils me dirent: 'Ci conosciamo gia!'’^. 

L attivita di insegnamento ha condotto mons. Yousif a tenere corsi in 
Istituti scientifici e religiosi in varie parti del mondo, a New York, in Medio 
Oriente, presso il Seminario S. Jean di Mossoul (Iraą), o in Kerala, dove 
le comunita malabaresi sono impegnate nella valorizzazione pastorale del 
loro antico patrimonio "Siro-orientale”, vale a dire, Caldeo. Cosi, le ąualita 
e le competenze di mons. Yousif, studioso di liturgia e di patrologia, sono 
State poste a servizio sia della scienza sia della Chiesa, in modo disinteres- 
sato. Come detto, vicario patriarcale dei Caldei per la Francia dal 1987, e 
poi stato consultore presso la Congregazione Orientale, nonche membro 
della Commissione liturgica caldea e di ąuella per la Chiesa Siro-mala- 
barese. Nominato accademico della Sezione Siriaca della Classe di Studi 
sul Yicino Oriente della Biblioteca Ambrosiana (nel 2010), gia la malattia 

“Symbolisme christologiąue dans la Bibie et dans la naturę chez S. Ephrem de Nisibe {De 
yirghiitate VIII-XI et les textes paralleles)”, PdO 8 (1977/8) 5-66 (in particolare: 7 n. 9). 

Da una email di mons. Pierre Yousif datata 24-12-2013. 
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impedendogli una partecipazione diretta, era fiero di essere parte di questa 
istituzione che gli ricordava i suoi anni di giovane sacerdote caldeo nelle 
parrocchie della Diocesi di Sant'Ambrogio. Cosi riassumeva in sintesi, a 
mons. Gianantonio Borgonovo, allora direttore della Classe, le tappe della 
sua vita: 

1936 Nascita a Mossul. 

1849 Entrata in seminario minore. 

1953 Invio a Roma al Collegio Urbano de Propaganda fide e airUrbaniana. 

1957 Licenza in filosofia. Summa cum Laude. 

1960 Ordinazione sacerdotale. 

1961 Diploma di Mariologia dal Mańanum. Summa. 

Inizio del ministero sacerdotale a... Milano, Melegnano eon il magnifico don Carlo 
Grammatica. 

Contatti Scout. Prowidenza! 

1962 Fine Dottorato in teologia. Magna cum Laude. Lavoro di 1 anno e 3 mesi. Secondo 
la promessa che facciamo al Collegio dobbiamo rientrare in patria ąualora il nostro 
vescovo ce lo domanda! 

1964 Insegnamento di liturgia al Seminaire S. Jean di Mossoul. 

1966 Insegnamento, in piu, della dogmatica, ivi. 

Nomina a parroco colFincarico di costruire una nuova chiesa. 

1973 Chiusura del seminario; fine dei lavori della Chiesa; borsa di sudi non domandata 
per Parigi. 

1974 Diplome de professorat de Franęais Langue etrangere, della Sorbona, Mention T. B. 

1976 Diplomi di ebraico biblico, greco biblico e aramaico biblico (Mention T. B.) in vista di 

1977 Diplome superieur d'Etudes bibliques - abilitazione al dottorato in Bibbia alllnstitut 
Catholiąue de Paris. 

1979 Doctorat 3® Cycle in teologia, Universita di Strasburgo, Mention T. B. 

1981 Insegnamento di liturgia Caldea al Pontificio Istituto Orientale di Roma. 

1982 Seminario di ricerca in liturgia. 

1983 Insegnamento della Patrologia siro-caldea... fino ad oggi [2010]. (eon quello della 
liturgia) 

1984 e 1985, corsi d estate. Insegnamento di dogmatica poi di storia liturgica nelllstituto 
Catechetico di New York. 

1986 Insegnamento di Iniziazione cristiana e di spiritualita liturgica di Narsai, al Pontifi¬ 
cio Istituto Orientale di Kerala. 

1987 Nomina a parroco dei caldei a Parigi e vicariato patriarcale per la Francia. 
1992-1999 Insegnamento di liturgie orientali alllnstitut Catholique di Parigi. 

Attualmente [2010]: consultore di commissione liturgica speciale alla Congregazione 
Orientale. 

Membro della Commissione liturgica caldea. 

Membro della Commissione liturgica per la Chiesa siro-malabrese. 

"Tout est grace”, come diceva la piccola Teresa. 


Pontificio Istituto Orientale 


Emidio Yergani 



Gabriele Winkler 


Uber das „Dignum et iustum", seine Yarianten 
und den nachfolgenden Lobpreis 


Fiir diesen Beitrag werden neben dem griechischen Befund mehrere 
syrische und armenische Zeugen aufgerufen, dabei vor allem der verschie- 
denen Yersionen der Basilius-Anaphora und des Jakobus, da diese beiden 
Anaphoren in der letzten Dekade am detailliertesten untersucht worden 
sind und dabei auch ihr Yerhaltnis zueinander erstmals auf umfassendere 
Weise besprochen wurde^ Nun waren bei den ausfuhrlichen Untersuchun- 
gen der einzelnen Bestandteile der Liturgien des Basilius und des Jakobus 
andere Aspekte ais das „Dignum et iustum", namlich die Eróffnung der 
Anaphoren und ihr Kontext mit dem Sanctus sowie die Entstehung der 
„Himmels-Liturgie der Engel" in den Yordergrund geriickt^. Und somit 
steht eine eingehendere Darstellung und Analyse des a^iOY Kai 5iKaiov im 
Zusammenhang mit der Oratio antę Sanctus ganz allgemein, d.h. nicht nur 
bei den Yersionen der Basilius- und Jakobus-Liturgie, noch aus. 

Neben der Benicksichtigung der wichtigsten Yersionen der Basilius- 
Anaphora (ag gr Bas, byz Bas, arm Bas I + arm Bas II) und der Jakobus- 
Liturgie (gr Jak, syr Jak I + syr Jak II, arm Jak) soli deshalb auch den 
ost-syrischen Anaphoren, der Apostel-Anaphora des Addai und Mari (syr 
Ap-An), ferner der Liturgie des Mar Theodgr von Mopsuestia (syr Theo- 
Mop) und des Nestorius (syr Nest), unter Einbezug der maronitischen Pe- 
trus-Anaphora III (syr Pet III = Śarrar), zudem mehreren west-syrischen 
Anaphoren besondere Aufmerksamkeit geschenkt werden, um zentral an- 
gelegtes Yokabular dazu miteinander zu vergleichen. Hier sei auch noch 
angemerkt, dass die relevanten Termini im jeweilgen Original erfasst und 
dabei stets mit einer móglichst genauen und zudem identischen Uberset- 
zung prasentiert werden sollen. 

Eine erste Durchsicht der athiopischen Anaphoren zum „Dignum et iu- 

^ Cf. A. Buddę, Die dgyptische Basilios-Anaphora. Text - Kommentar - Geschichte (Jeru- 
salemer Theologisches Forum 7, Munster 2004); G. Winkler, Die Basilius-Anaphora. Edition 
der beiden armenischen Redaktionen und der relevanten Fragnietite, Ubersetzung und Zusam- 
menschau aller Yersionen im Licht der orientalischen Uberlieferungen (Anaphorae Orientales 
II, Anaphorae Armeniacae 2, Rom 2005); Eadeni, Die Jakobus-Liturgie in ihren Uberlieferungs- 
strdngen. Edition des Cod. arm. 17 von Lyon, Ubersetzung und Liturgievergleich (Anaphorae 
Orientales IV, Anaphorae Armeniacae 4, Rom 2013). 

^ Cf. Winkler, Basilius-Anaphora, 279-352, 354-356, 385-398, 417-418. 


OCP 82 (2016) 11-40 
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stum'‘ machte deutlich, dass sie einer gesonderten Untersuchung bediir- 
fen, um eine prazise Erfassung des latsachlichen athiopischen Yokabulars 
sowie seine prazisen Ubersetzungen zu gewahrleisten, was den Rahmen 
dieser Untersuchung sprengen wurde. 

H.-J. Feulner hat in seiner Dissertation uber die armenische Athanasius- 
Liturgie^ eine ausgewahlte Listę von Zeugen zum „Dignum et iustum" vor- 
gestellt, dabei bezogen auf den armenischen Befund, die nun insgesamt 
erweitert und erstmals analysiert sowie geordnet werden soli. 

Um der Diskussion besser folgen zu kónnen, bietet sich zunachst einmal 
ein Uberblick uber die wichtigsten Bestandteile des Beginns der Anaphora 
an. Die Eróffnung der Anaphoren beginnt im allgemeinen, wenn man z.B. 
die Basilius- und Jakobus-Anaphora ais Ausgangspunkt nimmt, mit einem 
zweigliedrigen Dialog, in dessen Zentrum der Aufruf (1) zum „Sursum cor- 
da"' und (2) zu danken steht, was mit der Akklamation des Yolkes, dem 
„Dignum et iustum" (a^iOY Kai 5iKaiov), beantwortet wird und damit den 
Eróffnungs-Dialog abschliefit. Die sich daran anschlieRende Oratio antę 
Sanctus wiederholt dabei das „Dignum et iustum" (manchmal auch mit 
Yorangehender direkter Anrede Gottes und Yarianten wie „Yere dignum"' 
etc.), was ais Auftakt fur den Lobpreis Gottes durch die Glaubigen und die 
Engel dient. Der Eingangs-Dialog wird also mit der Akklamation: a^ioY Kai 
5iKaioY abgeschlossen, und der Beginn der Oratio antę Sanctus greift dann 
den Gedanken des a^iOY Kai 5iKaiOY auf, dabei oft mit signifikanten Yarian¬ 
ten und Erweiterungen, die es zunachst einmal darzustellen und vor allem 
zu ordnen gilt, was bislang noch nicht geschehen ist. 

I. Uber die Yarianten und Erweiterungen zum d^iov Kai SiKaiov zu Beginn der 

Oratio antę Sanctus 

Ausgangspunkt unseres Uberblicks bilden zunachst einmal die syr 12 
Ap I und die byz Chrys, da sie zu Beginn der Oratio antę Sanctus ganz 
schlicht die am Ende des Eingangs-Dialogs Yorliegende Akklamation des 
Yolkes: a^ioY Kai 5iKaioY, wiederholen: 

syr 12 Ap I: 

— Ende des Eingangs-Dialogs: ... ja.i \o r^ctr. (Dignum et iustum [est]) 

— Beginn der Oratio antę Sanctus: ... r^ctr. (Dignum et iustum 

[est] ...4) 


^ Cf. H.-J. Feulner, Die amienische Athanasiiis-Anapliora. KritiscJie Ediliofi, Uhersetzuug 
und liturgievergleichender Komnieiitar (Anaphorae Orientales I, Anaphorac Armeniacae 1, 
Rom 2001), 251-254, 263-265. 

Ziir syr 12 Ap I cf. A. Raes, „Anaphora syi iaca duoclecim ApostoloiTim prima". in: Aiui- 
phorae Syriacae 1/2 (Rom 1940), 203-227, hier: 214/215. 
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byz Chrys: 

— Ende des Eingangs-Dialogs: "A^ioy Kai 5iKaiov 

— Beginn der Oratio antę Sanctus: Kai 5iKaiov 


Nun zu den wichtigsten Yarianten zum „Dignum et iustum“ am Beginn 
der Oratio antę Sanctus: 


a. 


b. 


Die Emphase anhand des schlichten „Vere' (dAri0d)(;) vor dem „Di¬ 
gnum et iustum", 

Z.B.: syr Jak II: Yere dignum et iustum [est] 

(... «o.l\0 r^GJŁ 

ebenso: syr JakSar II^, syr JohBo®, syr Chrys^ 
arm Jak: Wahrlich sowie wiirdig wie recht ist es ... 

LUpUlLUU^I^U II LUpSu/ij II ^pUJL 


Mit d^ioY Kai 5iKaiov + „Yere (dAriGcoc;) dignum et iustwn \ z.B.: 
ag gr Bas: ’'Aęiov Kai 5(Kaiov, d^ioY Kai SiKaioY, 
dArjGcoc; d^iÓY eotiy Kai SiKaioY*’ 


c. Die erweiterten Formen mit: „Dignum - iustum und decens (TtpeTtOY)", 

Z.B.: 

byz Bas: ... d^ioY coc; dAriGóoc; Kai 5 iKaioY Kai TipETioY .. 

[eine wichtige Yariante zu dem TtpejioY bildet die arm Bas I’^ mit: 
„Wiirdigerweise und rechtens gebuhrt es {l[uj jbi^ 

d. Die Erweiterungen durch die Schaffung von 2 Paaren: „Yere dignum 
et iustum'' 


^ Dies gilt fiir die altesten Codi^es: Barberini 336 (cf. S. Parenti - E. Velkovska, DEucologio 
Barberini gr. 336 [BEL.S 80, Rom 2000], 76; Sevastianov 474 (cf. St. J. Koster, Das Eucholo- 
gion Sevastianov 474 {X. Jhdt.) der Staatsbibliothek in Moskau [Excerpta ex Dissertatione ad 
Doctoratum, Pont. Institutum Orient. Stud., Sectio Liturgica, Rom 1996], 63) und den Textus 
receptus: Hieratikon (Rom 1950), 131. 

^ Zur syr Jak II cf A. Raes, „Anaphora syriaca minor sancti lacobi Fratris Domini", in: 
Anaphorae Syriacae II/2 (Rom 1953), 181-209, hier: 194/195. 

^ Zur syr JakSar II cf. H. Codrington, „Anaphora syriaca lacobi Sarugensis Secunda", in: 
Anaphorae Syriacae II/l (Rom 1951), 41-73, hier: 44/45. 

® Zur syr JohBo cf. H. Codrington, „Anaphora syriaca loannis Bostrensis", in: Anaphorae 
Syriacae III/l (Rom 1981), 5-43, hier: 14/15. 

^ Zur syr Chrys cf. H. Codrington, „Anaphora syriaca loannis Chrysostomi", in: Anapho¬ 
rae Syriacae 1/2 (Rom 1940), 149-201, hier: 162/163. 

Zur arm Jak cf. Winkler, Jakobus-Liturgie, 66/67(wie Anm. 1). 

Zur ag gr Bas cf. Buddę, 144 (wie Anm. 1). 

Zur byz Bas cf. Parenti - Velkovska, 64 (wie Anm. 5). 

Zur arm Bas I cf. Winkler, Basilius-Anaphora, 140/141 (wie Anm.l). 

Zur Schreibweise i/ui jb^ b (anstelle von: i/ui jb^h) ist das Norbargirk', 776, zu konsultie- 
len, aus dem hen^orgeht, dass tlujjb^ h prazise einem Tip£Trov eotw entspricht, wahrend tlusjbik 
von ilLajb^biT eher die Bedeutung von dnoAduo), rpucpaco hat. 
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sowie „decens et debitum (npenoy/ Kai eTco(peiAó|ievov)", z.B.: 
gr Jak: ’Q(; dAri0d)(; a^ióv eon Kai 5i'Kaiov, 

TcpeTcoY re Kai eTio(peiAó]ievov ... 

syr Jak I: Vere dignum et iustum et decens et debitum [est] ... 

Zu beachten ist bei der syr Jak I: 

(1) Der Befund der syr Jak I bezeugt, wie so oft, eine spatere Form 
gegeniiber der syr Jak II (+ arm Jak)’"^ mit ihrer oben zitierten schlichten 
Textgestalt: „Vere dignum et iustum est". (Erweiterte Formen finden sich 
zudem z.B. in der syr Pet III'® + syr Tim'^ und in weiteren syrischen Ana- 
phoren.) 

(2) Die Auflósung der klaren Trennung der beiden Paare in der syr Jak I; 

(3) Am bedeutsamsten scheint mir jedoch die Ubersetzung des npenov 

der gr Jak mit in der syr Jak I. Dies ist insofern bemerkenswert, ais 

in den ost-syrischen Anaphoren (anstelle des „dignum") durchgangig ein 

steht, was m.E. mit „decens" (npEiioY) zu iibersetzen ist, wie allein 
schon ein Blick auf die arm Bas I (mit i/ui jb^ im Yergleich mit dem 
TipeiioY in der byz Bas nahelegt ( 5 . oben mit Anm. 14). Der Sachverhalt in 
den ost-syrischen Anaphoren wird uns noch eingehender beschaftigen. 

(4) Es ist hypothetisch anzunehmen, dass das Tipe7iov in der byz Bas 

(cf. arm Bas) alter ist ais seine Prasenz in der gr Jak und davon abhangig 
ais in der syr Jak I. 

Uberdenkt man diese Aufstellung, so geht zunachst einmal daraus her- 
vor, dass es sich hier hauptsachlich um drei unterschiedliche Formen han- 
delt: (1) das schlichte „Dignum et iustum" (syr.: sii\c\ r^ctr.), (2) die Ver- 
starkungen der Aussage, entweder durch das „vere" (dAr]0d)c;) mit dessen 
Steigerung „quam vere" (coc; dAri0d)c;) oder der Aneinanderreihung mehrerer 
Glieder (wie „dignum" - „iustum" - „decens"), wobei (3) dem „decens", 
d.h. dem 7ipe7rov, im Gegensatz zu den anderen Erweiterungen, liturgie- 
geschichtlich eine besondere Rolle zuzukommen scheint. Die Prasenz des 
TipETiOY in der gr Jak, und davon abhangig auch in der syr Jak I (ais r^r<a), 

Zur gr Jak cf. B.-Ch. Mercier, La liturgie de Sahit Jagues. Edition critigue du texte grec 
avec traduction latine {Patrologia Orientalis 26, Paris 1946), 198. 

Zur syr Jak I cf. O. Heiming, „Anaphora syriaca sancti lacobi Fratris Domini", in: Aiia- 
phorae Syriacae II/2 (Rom 1953), 105-177, hier: 142/143 (Zeile 4: Angabe von Yarianten, die 
fiir diese Analyse nicht von wirkJicher Bedeutung sind). 

Zur Bedeutung der syr Jak II cf. Winkler, Jakobus-Liturgie, 558-569 (wie Anm. 1). 

1 fi 

Zur syr Pet III cf. J.-M. Sauget, „Anaphora syriaca sancti Petri Apostoli III", in: Ariapho- 
rae Syriacae II/3 (Rom 1973), 273-323, hier: 294/295. 

Zur syr Tim cf. A. Riicker, „Anaphora syriaca Timothei Alexandrini", in: Auaphorae 
Syriacae I/l (Rom 1939), 1-47, hier: 12/13. 
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diirfte, wie dies oftmals der Fali ist, dem EinfluB der byz Bas auf die gr 
Jak geschuldet sein^®. Aber auch das in der byz Bas (+ arm Bas) bezeugte 
TtpeTcoY riihrt von einem anderen Uberlieferungsstrang her, da das tipetioy 
nicht in allen Yersionen der Bas bezeugt ist. 

II. Die bedeutsamsten Sonderformen des Dignum et iustum beim Abschlufi 

des Dialogs tind zu Beginn der Oratio antę Sanctus 

Dazu zahlen: 

(1) die beiden armenischen Yersionen der Basilius-Anaphora (arm Bas 

I + arm Bas II); 

(2) die ost-syrischen Anaphoren: 

in erster Linie die ost-syrische Apostel-Anaphora des Addai und Mari 

(syr Ap-An); 

zudem die Anaphora des Mar Theodor (syr TheoMop); 

die Anaphora des Nestorius (syr Nest); 

und iiber diese ost-syrischen Zeugen hinaus auch noch die syr Pet III 

(= Śarrar). 

1. Die Eigenheiten der arm Bas I und arm Bas II 

Das grundsatzliche Problem mit beiden armenischen Yersionen (arm- 
Bas I + arm Bas II) liegt in der fehlenden Anbindung der Huldigung Got- 
tes, erkennbar an den Yerben des Lobpreises, an das „Dignum et iustum". 
Normalerweise lehnt sich namlich in der genuinen Uberlieferung der Ba¬ 
silius-Anaphora der Lobpreis Gottes an das „Dignum et iustum" an, was 
jedoch nicht fur die beiden armenischen Yersionen der Basilius-Anaphora 
(arm Bas I + arm Bas II) gilt, der die Anbindung an das „Dignum et iu¬ 
stum" fehlt. Darauf wird weiter unten noch ausfiihrlicher einzugehen sein. 

An dieser Stelle ist zunachst einmal die korrumpierte Textgestalt der 
arm Bas II anzusprechen, namlich die Tatsache, dass die arm Bas II ei- 
nerseits eine umfangreichere Interpolation aufweist, andererseits die ei- 
gentlich zu erwartenden Yerben fehlen, namlich: 1. vermisst man ein 
ujLpj^^ijbuji^ („gepriesen") nach dem „Dignum et iustum" zu Beginn der 
Oratio antę Sanctus; 2. eini^m^ („es gebiihrt") bei der Uberleitung zum 
Lobpreis, und somit verdunkelt dieser Befund den Sinnzusammenhang des 
Textes. Dieser Sachverhalt lafit sich sehr gut anhand eines Yergleich zwi- 
schen der arm Bas I und der arm Bas II veranschaulichen, wozu ich kurz 
etwas ausholen móchte. 

Wie wir seit langerem und insbesondere seit den eingehenderen Unter- 
suchungen der Basilius-Liturgie wissen, hat die armenische handschriftli- 
che Uberlieferung ihre alteste Anaphora nicht dem Basilius, sondern dem 

Cf. Winkler, Jakobus-Liturgie, 577-586 (wie Anm. 1). 
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Grigor Lusaworić' zugeschrieben^’. In Wirklichkeit ist sie jedoch ein wich- 
tiger Zeuge der Basilius-Anaphora und ais erste armenische Ubersetzung 
unter dem Sigel arm Bas I bekannt, im Unterschied zu der zweiten arme- 
nischen Ubertragung (arm Bas II), die in den armenischen Handschrif- 
ten dem Basilius zugeordnet wurde^^. Die arm Bas I und die arm Bas II 
unterscheiden sich haufig von einander und dariiber hinaus auch noch auf 
signifikante Weise von den anderen Yersionen, was auch zu Beginn der 
Oratio antę Sanctus feststellbar ist. 

Hier ist zunachst einmal die Textgestalt der arm Bas I und arm Bas II 
im Yergleich, die beide einen Bruch zwischen dem a^iov Kai 5i'Kaiov und 
der Huldigung Gottes zu Beginn der Oratio antę Sanctus erkennen lassen. 
Aufierdem unterbricht die umfangreiche Interpolation in der arm Bas IF^ 
die Koharenz des Textes [- die eckige Klammer signalisiert meine Ergan- 
zung des Texts]: 


arm Bas I arm Bas II 

Winkler, Basilius-Anaphora, 138/139 ff: Winkler, Basilius-Anaphora, 202/203 ff: 

1. Eróffnungs-Dialog 
(zentraler Teil: „Sursum corda“ + Dank): 


Der Diakon: Der Diakon (S. 202/203): 

Nach oben richtet eure Herzen ... Nach oben richtet eure Herzen ... 


Und danket 

dem Herm 

von ganzem Herzen. 


Und danket 

dem Herm 

von ganzem Herzen. 


Der Sdnger: 

Wurdig und recht [ist es] 


{^tLpdujij L. 


Das Volk: 

Wurdig und recht [ist es] 

{lJ»p(łuj^ Ll jipUJL). 


II. Beginn der Oratio antę Sanctus 
mit dem Kol SCkoioy; 

Der Priester ... Der Priester ... (S. 204/205) 

Wurdigerweise und rechtens^"^gebiihrt^^ Wurdig und recht {Ikpdiu^ L [ipujL) 

{Sujpthu^^ li_ lipLUtll t^LUjtll^ k) 


Cf. Winkler, Basilius-Anaphora, 54, 56, 60, 62-63 (wie Anm. 1). 

Ibid., 54, 56. 

2 3 

Diesem Befund bin ich in einem eigenen Beitrag detaillierter nachgegangen: cf. G. 
Winkler, „Eigentiimlichkeiten und Probleme bei der zweiten armenischen Yersion der Ba¬ 
silius-Anaphora zu Beginn der Oratio antę Sanctus und die Mischung des Weins in einigen 
Codices", in: Armenia between Byzantiwn and the Orient: Celebrating the Mejnoiy of Karen 
Yuzbashyan {1927-2009) [in Druck]. 

Cf. Winkler, Basilius-Anaphora, 140/141 (wie Anm. 1). Auch folgende Ubersetzung ist 
móglich: „In Wiirde und Gerechtigkeit ...". 

„Es gebuhrt" (i/ui jb^ b) entspricht prazise einem npenei. S. dazu oben Anm. 14. 
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Dank und Anbetung 

Deiner Majestat: 

Der 

Dich zu verherrlichen (tfttunujLnpbi^) 

(cf. So^d^ew) [nur 1 Verb\] 
ais den wahren Gott ... 


[Gottes- Anrede:] 

bist Du, Herr unser Gott 
[gepriesen? iujLp/^%bujf^)?y^ 
[umfangreichere Interpolation:] 

- S. 206/207: Die Bitte des Zelebranten 

fiir sich aufgrund der eigenen 
Unwiirdigkeit: „Mach wiirdig mei- 
ne Unwiirdigkeit ..." 

- S. 208/209: Lobpreis (an Christus geńch- 

tet): „Gepriesen {U.Lp/y^buMi) bist 
Du ... Christus, unser Gott ..." 

- S. 210/211: Fortsetzung der Bitte des 

Zelebranten: „Wegen Deiner ... 
Menschenliebe hast Du meine Un- 
wiirdigkeit wiirdig gemacht ..." 
[Gottes- Anrede (S. 212/213):] 

Der Du bist, o Herr, Gott, allmachtiger 
Vater, 

der Anbetung wiirdig (ujp<łuj^li)\ 

Wie wahrlich recht [ist es]! 

(^PP lUpUlLUU^I^U jipUJL^ 

Und [wie gebUhrt es {ilujjbi^ l;)] 
der Majestat Deiner Heiligkeit! 

Lobpreis: 

Dich preisen wir (lULp/^^biTp) 

(cf. euAoYEw) [insgesamt 6 Yerbenl] 


a. Die sekundare Interpolation der Bitte des Zelebranten fiir sich selbst in 

der arm Bas II 

Der Yergleich zwischen der arm Bas II und der arm Bas I veranschau- 
licht auf das deutlichste, dass diese Interpolation, bestehend aus der Bitte 
des Zelebranten fiir sich selbst aufgrund der eigenen Unwiirdigkeit und 
dem an Christus gerichteten Lobpreis, an dieser Schnittstelle nicht zur 
Uberlieferung der Basilius-Anaphora gehórt. In einem anderen Beitrag 
habe ich nachgewiesen, dass dieser Einschub der Bitte des Zelebranten, 


Die Yorgeschlagene Erganzung durch „gepriesen" ist auf Grund des an Christus gerich¬ 
teten Lobpreises (cf. S. 208/209) in Zeile 1: „Gepriesen bist Du ..." legitim, der unverstandli- 
cherweise durch den Einschub mit der Bitte des Zelebranten fiir sich selbst unterbrochen wird. 
S. zudem weiter unten bei den Yerben des Lobpreises: „Dich preisen wir". Andererseits ware 
auch die Erganzung: „verherrlicht" móglich, denn auch sie ware durch den Yergleich mit arm 
Bas I und byz Bas gerechtfertigt. S. dazu den Kommentar. 
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ausgelóst aufgrund der Wahrnehmnung der eigenen Unwiirdigkeit des Ze- 
lebranten, erstens sekundar ist und zweitens von der gleichen Thematisie- 
rung der fehlenden Wurdigkeit des Zelebranten vor der Epiklese in beiden 
armenischen Yersionen (arm Bas I + arm bas II) ubernommen wurde^^. 
Dabei bat sich herausgestellt, dass es sich auch bei der inkoharenten Ein- 
gliederung dieser Bitte des Zelebranten fiir sich selbst vor der Epiklese um 
eine Interpolation handelt, die den Textzusammenhang verdunkell^®. 

Weitaus wichtiger fiir unsere Untersuchung ist jedoch die Tatsache des 
Fehlens der zu erwartenden Yerben nach dem „Dignum et iustum" in der 
arm Bas II, einem Sachverhalt, dem wir uns nun zuwenden wollen. 

b. Das Fehlen der zu erwartenden Yerben in der arm Bas II 

Sieht man sich den Text der arm Bas II genauer an und vergleicht man 
ihn zudem mit der arm Bas I, so ist festzustellen, dass die arm Bas II an 
zwei Stellen erganzungsbediirftig ist: so erstens mit einem vermutlichen 
uiLp/^^buj/^ („gepriesen") nach dem „Dignum et iustum" {Ikpdu/h U [iptut) 
zu Beginn der Oratio antę Sanctus; und zweitens mit einem łIuj jb^ ^ („es 
gebiihrt"') bei der Uberleitung zum Lobpreis: 

tiber das „es gebuhrt*' (i/ui jb^^ t) i*' der arm Bas I 
und das vermutliche „gepriesen^' (ujLp/^^buji^) in der arm Bas II 

arm Bas I arm Bas II 

Winkler, Basilius-Anaphora, 140/141: Winkler, Basilius-Anaphora, 204/205: 

Beginn der Oratio antę Sanctus 
mit dem S^ioY Kcd SiianoY: 

Der Priester ... Der Priester ... (S. 204/205) 

Wiirdigerweise und rechtens^^ gebiihrt^^ Wurdig und recht 

{3ujp€łujLril II lipUJL^ Ł^UJjb^ ^) ••• {ILpduj^ b ^pLUt) 

— bist Du, Herr unser Gott 

[gepriesen? ( ŁUL p4^buji)]^^ 

In der arm Bas I liegt ein „es gebiihrt' {iluJjbL k) vor, das einem 
TipeTiEi entspricht; in der arm Bas II scheint ein zu vermutendes „geprie¬ 
sen" {lULp/^^biuf) zu fehlen. Diese Erganzung ist aufgrund des interpo- 
lierten und an Christus gerichteten Lobpreises mit dem Yerb „Gepriesen" 
{U^Lp/^^^buji), aber auch aufgrund der Prasenz des Yerbs beim Auftakt des 

Cf. Winkler, „Eigentumlichkeiten und Probleme bei der zweiten armenischen Yersion 
der Basilius-Anaphora" (wie Anm. 23). 

9 Q 

Dies wurde in meiner Untersuchung: Basilius-Anaphora, 730-735, dargelegt. 

Ibid., 140/141 (wie Anm. 1). Auch folgende Ubersetzung ist móglich: „In Wurde und 
Gerechtigkeit 

„Es gehuhn" I;) entspricht einem Tip£n£i. S. dazu oben Anm. 14. 
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Lobpreises („Dich preisen wir" [uiLp/yUbiTp]), gerechtfertigt. Um uns wei- 
tere Klarheit zu verschaffen, ist ein Yergleich mit den anderen Yersionen 
nótig. 

Ais erstes móchte ich zur arm Bas I die agyptische Textgestalt der Ba- 
silius-Anaphora (ag gr Bas) heranziehen: 


arm Bas I 

Winkler, Basilius-Anaphora, 140/141: 

Wurdigerweise und rechtens^^ gebuhrt^^ 

{SuipduMirfi u ftpujLft I;) 


Dank und Anbetung 
Deiner Majestat: 

Dich zu verherrlichen 
ais den wahren Gott... 


ag gr Bas 

Buddę, 144; Winkler, Basilius-Anaphora, 389-390: 

Kai SiKaioY, d^iOY Kai SiKaioY, 
dAri0(I)c; d^iOY eoTiv Kai 5iKaiov. 

[Gottes-Anrede:] 

'0 (j5y SśoTioTa Kupie, 
ó Oeóc; THc; dAriOeiaę ... 


Bei diesem Teil der Anaphora legt die Gegeniiberstellung dieser beiden 
Yersionen unterschiedliche Uberlieferungsstrange nahe. Aufierdem ist fol- 
gendes zu vermuten: Was in der ag gr Bas (cf. zudem byz Bas) zu Beginn 
der Oratio antę Sanctus ais direkte Anrede Gottes formuliert wurde: 

ag gr Bas: *0 wy SeaTioia Kupie ó Oeóc; rfjc; dAriOeiac; 

(byz Bas: '0 wy, SeaTioia, Kupie 0ee, Tiarnp TtaYTOKpaiwp)^"^, 

ist in der arm Bas I in einer ktirzeren Form nachgestellt worden, dabei 
nicht in direkter Anrede, sondem in Weiterfuhrung des Lobpreises: „Dich zu 
verherrlichen ais den wahren GotL\ was mit der Anrede in der ag gr Bas 
zu yergleichen ist^^. 

Nun zu der Gegeniiberstellung der arm Bas I + arm Bas II sowie der 


Die Yorgeschlagene Erganzung durch „gepriesen" ist auf Grund des an Chństus gerich- 
teten Lobpreises (cf. S. 208/209) in Zeile 1: „Gepriesen bist Du ..." legitim, der unverstandli- 
cherweise durch den Einschub mit der Bitte des Zelebranten fiirsich selbst unterbrochen wird. 
S. zudem weiter unten bei den Yerben des Lobpreises: „Dich preisen wir". Andererseits ware 
auch die Erganzung: „verherrlicht" móglich, denn auch sie ware durch den Yergleich mit arm 
Bas I, syr Bas, und byz Bas gerechtfertigt. S. dazu den Kommentar. 

Cf. Winkler, Basilius-Anaphora, 140/141 (wie Anm. 1). Auch folgende Ubersetzung ist 
móglich: „In Wiirde und Gerechtigkeit ...". 

„Es gebiihrt" b) entspricht einem npęTiei. S. dazu oben Anm. 14. 

Zur byz Bas (nach Cod. Barberini 336:'Oió\/,8eoJioia,KvpieQeŁ ...) cf. Parenti - Yelkovska, 
64 (wie Anm. 5); Winkler, Basilius-Anaphora., 389-390 (wie Anm. 1). 

Cf. Winkler, Basilius-Anaphora, 388-390 (wie Anm. 1). 
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byz Bas, dabei des Beginns der Oratio antę Sanclus, der in den Lobpreis 
einmlindel: 

arm Bas II arm Bas I byz Bas 

Winkler, 204/205ff: Winkler, 140/141: Parenti - Velkovska, 64: 

[Der Beginn der Oratio antę Sanctus:]^^ 

[Gottes-Anrede:] — 

Wiirdig und recht Wurdigerweise und rech- 

{Upduj^ij L tens {Sujp^Łu^ji b. lipu^Lfi) 

bist Du, Herr, unser Gott 

[gepriesen? (ujLp/^^bwi)] gebiihrt {ilujjbi^ t) 

[Interpolation: ] 

Bitte des Zelebranten fiir 
sich 

Lobpreis: 

Gepriesen {Iktp/^^ijbuj^) 
bist Du ... 

Bitte des Zelebi^anten fur sich 


[Gottes-Anrede:] 


[Gottes-Anrede: ] 

Der Du bist, 


'0 d)V, 

o Herr, Gott, 


SeanoTa, Kupie Oce, 

allmachtiger Vater, 


Tiatrip TtaYTOKpdTcop, 

wiirdig {ujpduj^i^) 
der Anbetung! 

Dank und Anbetung 

TtpoaKuvr|r£, 

Wie wahrlich recht [ist es]! 


d^ioY coę dAr|0(I)(; 

ij^PP LUpUlLUUjl^U jipLUL 

) 

Kai 5i'Kaiov 

Und [wie gebiihrt es 
(ilujjbL t)]^^ 


KollipŹTlOY 

der Majestat 

Deiner Majestat: 

rfi 

Deiner Heiligkeit! 

[Der Lobpreis:] 

rfjc; dYia)ouvr|c; oou 

Dich preisen wir 

Dich zu verherrlichen 

o£ aiv£Tv .... 

{utLpęjjblT p) ... 

{i^LunujLnpbf^) ... 


(cf. euXoY€iv) [6 Verben\] 

(cf. So^d^EiY) [nur 1 VerbV\ 
ais den wahren Gott ... 

[6 Verben\] 


Aufgrund dieser Gegeniiberstellung der wichtigsten Yersionen der Basi- 
lius-Anaphora ergeben sich mehrere Beobachtungen und auch Schlufifol- 


^6 


Die eckige Klammer signalisiert meine Erganzung des Texts. 
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gerungen, wenn wir dazu noch die oben im Ubcrblick bereits angefuhrlen 
Zeugen der Jakobus-Anaphora miteinbeziehen. 

Zusammenfassung des Befunds in den bislang zitierten Zeugen 

1. Bei der arm Bas II stehen wir offensichtlich vor einer Duplikation, 
erkennbar an der zweifachen Gottes-Anrede mit dem jeweils integrierten 
„Dignum et iustum"'. Das erste „Dignum et iustum" ist mit einer nachge- 
stellten Gottes-Anrede fusioniert: „Wiirdig und recht bist Du, o Henr 
jedoch ist das zugehórige Verb „gepriesen"' (LULp/^^buj/^) verlorengegan- 
gen. Die Erganzung mit dem Verb „gepriesen" ergibt sich zum einen aus 
dem interpolierten und dabei an Christus gerichteten Lobpreis: „Gepriesen 
{Utp/^^bbuii^) bist Du ... Christus"', zum anderen aus dem „gepriesen", mit 
dem die Yerben des Lobpreises in der arm Bas II einsetzen. 

2. Die arm Bas II ist dariiber hinaus am ehesten mit der byz Bas zu 
vergleichen, beide gehóren einem gemeinsamen Traditionsstrang an, wie 
die Gegeniiberstellung des zweiten „Dignum et iustum" der arm Bas II 
und der byz Bas zeigt. Beide beginnen mit einer dem „Dignum et iustum" 
Yorangestellten Gottes-Anrede und beide beziehen das „Dignum et iustum" 
auf die „Anbetung" (wahrend die armBas I auch noch das sekundare Motiv 
des „Danks" mit einbezieht). 

3. Nun zu dem „decens'': das in der byz Bas bezeugte TipeiioY erlaubt die 
Erganzung mit einem „es gebiihrt" (i/ui jbf^ ^ = TipeTiei) in der arm Bas II, 
das sinngemafi an dieser Stelle zu erwarten ware, jedoch fehlt. Man beachte 
zudem die Prasenz des npemi in der arm Bas I: „Wiirdigerweise und rech- 
tens" (oder: „In Wiirde und in Gerechtigkeit") gebiihrt (i/ui jbf^ l; = npenei) 
Dank und Anbetung Deiner Majestat". 

4. Ober das „vere' (dcAriGcoc;) ist folgendes zu sagen: Zunachst einmal war 
zu registrieren, dass es in einigen Zeugen fehlt, so z.B. in der syr 12 Ap I^^ 
und byz Chrys^®, wie der oben angefiihrten Uberblick iiber die unterschied- 
lichen Tradierungen gezeigt hat. 

Interessanterweise fehlt es auch in der arm Bas I, worauf weiter unten 
nochmals im Kontext der Yerben des Lobpreises ausfuhrlicher einzugehen 
sein wird. Alle anderen Yersionen der Basilius-Anaphora belegen das „vere' 
(dA.r|0(I)c;) in der einen oder anderen Yerbindung mit dem d^iov Kai 5iKaiov, 


Zur syr 12 Ap I cf. Raes, „Anaphora Syriaca duodecim Apostolorum I". 214/215 (wie 
Anm. 4). 

3 8 

Zur byz Chrys nach dem Cod. Barberini 336 cf. Parenti - Velkovska, 76 (wie Anm. 5); 
nach Cod. Sevastianov 474 cf. Koster, 63 (wie Anm.5); und nach dem Textus receptus cf. Hie- 
ratikon (Rom 1950), 131. 



22 


GABRIELE WINKLER 


ais Beispiel sei hier zunachst einmal die ag gr Bas angefiihrt, die oben be- 
reits zitiert wurde: ... dAri0a)c; a^ióv eoriv Kai 5iKaiov^^. 

Das gleiche gilt fur die Yersionen der Jakobus-Anaphora, so z.B. fur die 
syr JakII (Vere dignum et iustum r^cix. duhierher gehórt 

ebenso noch, wenngleich eingeschrankt die syr Jak I, wenn hier bereits 
eine Erweiterung des „dignum et iustum"' durch das „decens et debitum" 
feststellbar ist: „Vere dignum et iustum et decens (r^r^o) et debitum ... 
(... r^cuŁ AuNaher verwandt mit der 

syr Jak II ist die arm Jak, die beide (im Gegensatz zur syr Jak I) noch die 
schlichte Form bieten, bei der arm Jak: „Wahrlich sowie wiirdig wie recht 
ist es {liiiTuMpuiujŁ±il;u L ujpJuj^ L [ipujL was ebenso oben bereits 

zu sehen war. Wie steht es nun mit den anderen Yersionen der Bas und 
der Jak? 

Hier zeigt sich, dass einige Yersionen eine Yerstarkung des ócAriGwc; ken- 
nen: mit der Einfugung eines coc;, also cIk; dAr|0d)(; (quam vere), so die byz Bas 
(... a^iOY cbc; dAri0d)(; Kai SiKaiOY Kai npsiiOY mit der die gr Jak an dieser 
Stelle noch identisch ist (... d^ioY coc; dAri0d)c;Kai 5i'KaiOY KaiTipETTOY ...). Jedoch 
fahrt die gr Jak nach dem TipeiiOY noch fort mit: t£ Kai enocpeiAójaeYOY'*'^. Die 
arm Bas II reflektiert mit fipp das coc; und steht somit der byz Bas nahe 
[- die eckige Klammer signalisiert meine Erganzung des Texts]: 


arm Bas II: 

Der Du bist, 
o Herr, Gott, 
allmachtiger Yater, 
wUrdig (ujpduj^li) 
der Anbetung! 


byz Bas: 

f/-X V 

0 (ov, 

SeoTiora, Kupie 0ee, 
Tiari^p 7iavroKpc(Tiop, 

npooKuvr|re, 


Wie wahrlich recht [ist es]! 

(Ppp tF iUpUlLUU^l^U lipUJL ) 

Und [wie gebUhrt es (i/ni jb^ t)] 
der Majestat 
Deiner Heiligkeit: 


d^iOY dAr|0(I)c; 

Kai SiKaiOY 
KfidTlpĆTCOY 

rfi lieyaAoTipeTiEioc 
rnc; dyicoauYTic; oou 


Dich preisen wir ... 


ae aiveTv .... 


Zur ag gr Bas cf. Buddę, 144 (wie Anm. 1). 

Zur syr Jak II cf. Raes, „Anaphora syriaca minor sancti lacobi Fratris Domini", 194/195 
(wie Anm. 6). 

Zur syr Jak I cf. Heiming, „Anaphora syriaca lacobi I", 142/143 [mit Yarianten] (wie 
Anm. 16). 

Zur arm Jak cf. Winkler, Jakobus-Liturgie, 66/67 (wie Anm. 1). 

Zur byz Bas cf. Parenti - Velkovska, 64 (wie Anm. 5). 

Zur gr Jak cf. Mercier, 198 (wie Anm. 15). 
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In der arm Bas II ist das a^iÓY Kai 5iKaiov L ftpujL ) durch die 

Einfiigung des [ipp (= cbę) vor dem „iustum" (fiptuL) von einander getrennt 
worden; auBerdem steht das „Wie i^ipp) wahrlich recht [ist es]!" in der arm 
Bas II einem a^iov coc; dAriGoK; in der byz Bas gegeniiber. Meines Erachtens 
ist es zudem aufgrund des Befunds in der byz Bas (koli npenov) legitim, den 
Text in der arm Bas II mit [tpp (= coc;) i/m^ (= Ttpejiei) zu erganzen: 
„Und [wie gebuhrt es (i/md.h. das [tpp (= coc;) in der arm Bas II 
bezieht sich auf beide Aussagen: „Wie wahrlich recht ist es!" sowie „und wie 
gebuhrt es der Majestat Deiner Heiligkeit!" 

2. Das Zeugnis der ost-syrischen Anaphoren unter Einbezug der syr Pet III 

(= Śarrar) 

a. Die ost-syrische Apostel-Anaphora des Addai und Mari (syr Ap-An) 

Bei der Apostel-Anaphora des Addai und Mari ist uns folgende Textge- 
stalt uberliefert: 

(1) ein (r^r^) am Ende des Dialogs, zu Beginn des antę Sanc- 

tus jedoch ein r^ctŁ, was eigentlich entsprechend des unterschiedlichen 
Yokabulars auch auf unterschiedliche Weise zu iibersetzen ist, jedoch von 
W. Macomber im Gegensatz zu A. Gelston unbeachtet blieb, wenn W. Ma- 
comber beide Formen mit einem „dignum'" iibersetzt^^, wahrend A. Gel¬ 
ston korrekt mit „[it is] meet", d.h. „decens" iibersetzt, und r^ax. mit 
„worthy", d.h. „dignum". Die Beachtung des divergierenden Yokabulars 

bzw. r^ax.) ist insofern von allergroBter Bedeutung, ais das 
(„decens") fiir den ost-syrischen Traditionsstrang normativ ist, was zudem 
durch die syr Pet III untermauert wird; 

(2) bezeugt der iiberlieferte Beginn des antę Sanctus nur das r^cix.. So- 
mit stehen wir bei der syr Ap-An zunachst einmal vor folgendem Text: 

— am Ende des Eingangs-Dialogs: anstelle des zu erwartenden r^cix. 

findet sich: , 

also: «o.i\o (= „Decens et iustum"), 

von Gelston korrekt iibersetzt mit: „It is meet and right""^^ 

— zu Beginn des antę Sanctus nur: ... r^CLŁ {„Dignum ..." [also kein: 
„iustum"!]), 

von Gelston iibertragen mit: „Worthy 


Zur syr Ap-An cf. W.F. Macomber, „The Oldest Known Text of the Anaphora of the 
Apostles Addai and Mari", OCP 32 (1966), 335-371, hier: 360. 

Zur syr Ap-An cf. A. Gelston, The Euchaństic Prayer of Addai and Mari (Oxford 1992), 

48/49. 

Ibid. 
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Nun ist das nff<. der syr Ap-An, auf^er in der syr Pet III, syr TheoMop 
and syr Nest, in keiner weiteren syrischen Anaphora nachweisbar. Somit 
ist das charakteristisch fur die ost-syrische Uberlieferung. 

Auch wenn man also W. Macombers Ubersetzung des mit „di- 

gnum' in seiner ersten und dabei grundlegenden Edition der syr Ap-An 
von 1966 nicht ubernehmen móchte, so ist seiner Rekonstruktion des Be- 
ginns des antę Sanctus der syr Ap-An in einem weiteren Beitrag von 1982 
m.E. zuzustimmen, wenn er annimmt, dass es beim antę Sanctus gar kein 
r^cix. („dignum'') gab, sondern das antę Sanctus unmittelbar mit der Hul- 
digung Gottes einsetzte: „Yerherrlichung sei Dir (cr^ r<u=icue.) 

Hier sind zwei Beobachtungen einzuschieben, auf die weiter unten nochmals 
eingehender eingegangen wird; hier nur die wichtigsten Fakten: 

(1) Auch die syr JakSar I beginnt (bei der Ekphonese) 

mit r<uaax. („Yerherrlichung sei Dir") ohne einem r^OŁ {„diguwn^Y"^. 

(2) Allein mit r^ax. {„dignum'*) [also ohne: „iustum" beim antę Sanctus] bzw 
„Yere dignum" 

setzen mehrere syrische Anaphoren ein, so z.B.: syr greg Naz^°, syr Diosk I^', 
syr JuP^. 

Zuriick zur Annahme W. Macombers, die m.E. Gewicht hat und die ich 
dann in meiner Untersuchung der Basilius-Anaphora eingehender erórtert 
und auch weitergefiihrt habe^^. Auf diesen Sachverhalt werden wir weiter 
unten nochmals und dabei ausgehend von anderen Aspekten ais in meiner 
fruhren Analyse einzugehen haben. 

Festzuhalten ist jedenfalls, dass der Text der syr Ap-An, so wie er auf 
uns gekommen ist, (1) mit dem r^cix. {„dignum'') zu Beginn des antę Sanc- 


Cf. W.F. Macomber, „The Ancient Form of the Anaphora of the Apostles", in: N. Gar- 
soian - Th. Matthews - R. Thomson, East of Byzantium: Syria and Armenia in the Formative 
Period (Washington 1982), 72-88, hier: 84/86 mit Anm. 4. S. dazu noch die vorangegangenen 
und entscheidenden Arbeiten von: W.F. Macomber, „The Maronite and Chaldean Yersions 
of the Anaphora of the Apostles", OCP 37 (1971), 55-84; H. Engberding, „Urgestalt, Eigenart 
und Entwicklung eines altantiochenischen eucharistischen Hochgebetes", Oriens Christianus 
29 (1932), 32-48. 

Zur syr JakSar I cf. H. Codrington, „Anaphora syriaca lacobi Sarugensis prima", in: 
Anaphorae Syriacae II/l (Rom 1951), 9-39, hier: 14/15. 

Zur syr GregNaz cf. I. Hausherr, „Anaphora syriaca Gregorii Nazianzeni", in: Anapho¬ 
rae Syńacae VI (Rom 1940), 97-147, hier: 108/109-110/111. 

Zur syr Diosk I cf. W. de Vries, „Anaphora syriaca Dioscori Alexandrini prima", in: 
Anaphorae Syriacae 1/3 (Rom 1944), 265-299, hier: 274/275. 

Zur syr Jul cf. A. Raes, „Anaphora syriaca lulii Papae", in: Anaphorae Syriacae III/l 
(Rom 1981),73-101, hier: 82/83. 

Cf. Winkler, Basilius-Anaphora, 414-415, 431-432 (wie Anm. 1). Auf S. 432 hatte ich in 
der Anm. 29 das r^OJL mit dem npeTiei (d.h. mit dem Tipenov) verglichen, was ich nun modifi- 
zieren móchte: nicht das r<CLŁ ist mit dem Trpe7TOv zu vergleichen, sondern das 
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tus wohl nicht die urspriingliche Textgestalt bietet, (2) die syr Ap-An wahr- 
scheinlich iiberhaupt kein r^CLŁ {„dignum'') kannte, sondem das antę Sanc- 
tus unmittelbar mit dem Lobpreis begann, und auch beim AbschluR des 
Dialogs ausschliefilich {„decens"; engl.: „it is meet") verwendete. 

Diese Annahme wird weiter erhartet durch den Befund in der syr Theo- 
Mop und syr Nest, sowie in der syr Pet III. 

b. Der Befund in der syr TheoMop, syr Nest und syr Pet III 

Nur in der syr TheoMop liegt bei der 2. G'hanta ein (spater interpolier- 
tes?) r^ciŁ {„dignum") vor, wahrend das {„decens") durchgehend in 

allen diesen Anaphoren bezeugt ist, dabei stets in Yerbindung mit sii\o 
(„et iustum"), nicht nur bei Abschlufi des Dialogs, sondern ebenso beim 
antę Sanctus, wie der nachfolgende Uberblick zeigt. Bereits in der syr 
TheoMop tritt bei der 2. G'hanta eine eigentiimliche Erweiterung auf: 
s^i\a {„decens et iustum") erganzt mit einem wohl sekundaren: 

r^ciŁO („et dignum"). Aber auch in der syr Nest + syr Pet III finden sich 
interpolierte Zusatze die, was vor allem die syr Nest angeht, offensichtlich 
bei dem „Dignum et iustum" das Yokabular eines anderen Uberlieferungs- 
strangs mitintegriert hat. Hier nun der Befund in den einzelnen Anaphoren: 

syr TheoMop: 

AbschluE des Dialogs: „It is meet and right" 

d.h. „Decens et iustum" (.o.iia 

Beginn der (zweiten) G'hanta: „Decens ... et iustum ...et dignum" (!) 

(r^CLŁO ... 13.1 ... 

Nun zu den anderen erweiterten Formen in der syr Nest + syr Pet III: 

syr Nest: 

AbschluE des Dialogs: „Decens et iustum" (j3.i lO 

(Dritte) G'hanta, dabei erweiterte Form:^^ j3.iio r^r<ao ..., 

von Naduthadam iibersetzt mit: "... il est digne (r^r<.) [et] convenable et juste"^®. 

Die zu konstatierenden Eigentiimlichkeiten umfassen bei der syr Nest 


Zur syr TheoMop cf. J. Yadakkel, The East Syrian Anaphora of Mar Theodore of Mopsu- 
estia. Critical Edition, English Translation and Study (Diss. Pont. Istituto Orientale, veroffent- 
licht in Kottayam 1989), 51/82, wiederholt 52/82. 

Ibid., 53/83. 

Zur syr Nest cf. S. Naduthadam, UAnaphore de Mar Nestorius. Edition critiąue et etude 
(Diss. Institut Catholique, Paris 1992), 176 (die Ubersetzung, 241, beriicksichtigt nicht 
sondern iibersetzt es wie gesagt mit „dignum"). 

Ibid., 180. 

Ibid., 243. 



26 


GABRIELE WINKLER 


zum einen die uberraschende Prasenz von (von Nadutadam iiber- 

setzt mit ''convenable''); an sich entspricht es prazise einem npenoy, zumin- 
dest wird das Tip£Tcov der gr Jak in der syr Jak I mit r€rć^ iibersetzt (wie 
oben zu sehen war), zum andern wird das fur die ost-syrische Uberliefe- 
rung normative von Naduthadam bei seiner Ubersetzung einem r^ciŁ 
(„ćf/gMwm'*) gleichgesetzt, so wie das bereits W. Macomber bei der syr Ap- 
An und auch J. Yadakkel bei der syr TheoMop getan haben. Das gleiche 
gilt fur J.-M. Saugets Ubersetzung der syr Pet III, der wir uns noch kurz 
zuwenden wollen. Hier lassen sich die sekundaren Zusatze sehr leicht weg- 
denken, was dann den ursprunlichen Kern, namlich das „decens et iustum" 
(^.1 \o r^r^) der ost-syrischen Uberlieferung, klar zutage treten lafit. 

Die syr Pet III hat bereits den Abschlufi des Dialogs erweitert: 

„Decens (r^r^) et iustum (^.1 \0) et salutare [est]“^^ 

AuBerdem bezeugt die syr Pet III (wie z.B. die byz Bas^° + gr Jak^‘) zu 
Beginn des antę Sanctus das: coę ocAriGcoc; (quam vere) vor dem charakteri- 
stisch ost-syrischen: „decens et iustum (js.iia wenn es in der syr 

Pet III heifit: „Herr, wie wahrlich gebiihrend {decens [r^r<*]) und recht 
Nicht minder bemerkenswert ist hier neben der byz Bas auch noch auf die 
bemerkenswerte Parallele mit der arm Bas II hinzuweisen: „Wie wahrlich 
(ffpp lupintu u) recht [ist es]^^, und [wie gebiihrt es] (i/m 
(Zur arm Bas II mit der Gegeniiberstellung zur byz Bas cf. supra). 

Die syr Pet III bietet dann noch nicht weiter bedeutsame Erweiterun- 
gen: 

„et aeąuum et salutare et rectum et bonum [est] 

die sie teilweise mit den von O. Heiming bei der syr Jak I notierten Text teilt^*^. 

Wir miissen nochmals auf die syr Nest zuriickkommen, denn hier wur- 
de beim antę Sanctus neben dem fur die ost-syrischen Anaphoren norma- 
tiven (wofiir ich aufgrund des notigen Liturgievergleichs die Uber¬ 

setzung „decens" vorgeschlagen habe) auch noch wie bei der syr Jak I, 
die das TtpeitoY der gr Jak mit iibersetzt hat, das interpoliert. 


Zur syr Pet III cf. Sauget, „Anaphora syriaca sancti Petri Apostoli III", 294/295 (wie 
Anm. 18). 

Zur byz Bas cf. Parenti - Velkovska, 64 (wie Anm. 5). 

Zurgr Jakcf. Mercier, 198 (wie Anm. 15). 

Die eckige Klammer signalisiert meine Erganzung des Texts. 

Cf. Sauget, 294/295 (wie Anm. 18). 

Zur syr Jak I cf. Heiming, „Anaphora syriaca lacobi I", 142/143 [Zeile 4: Angabe von 
Vananten, die fiir diese Analyse nicht wirklich von Bedeutung sind] (wie Anm. 16). 
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Wahrscheinlich ist letztlich jedoch nicht so sehr der EinfluB der syr Jak 
I, sondem eher der byz Bas zu veiTnuten, die ebenso das Tipe7iov bezeugt. 

Am besten ist es wohl, diese Yersionen insgesamt einander gegeniiber- 
zustellen; wir beginnen mit dem Yergleich von syr Ap-An, syr TheoMop, 
syr Nest und syr Pet III: 


syr Ap-An 

Macomber 
(1966), 360; 

(1982), 84: 

syr TheoMop 

Yadakkel, 51/82; 
53/84: 

syr Nest 

Naduthadam, 176/241; 
180/243: 

syr Pet III 

Sauget, 294/295: 


[Abschlufi des Dialogs:] 


Decens et iustum 

Decens et iustum 

Decens et iustum 

Decens et iustum 

(^.llO r^r^) 

(ja.iio 


(xJ.i\o 

et salutare. 

[antę Sanctus:] 

[2. G^hanta:] 

[3. G^hanta:] 

[antę Sanctus:] 

Domine, 
quam vere 


Decens (r^rC.) ... 

... decens (r^rC.) 

Kai TipeTiov (r^r^o) ! 

decens (r^f<«) 


et iustum (ja.iio) ... 

et iustum (xj.i \ o) 

et iustum (x).i \o) 

\Dignum (p^oł)?] 

dignum (r^^OŁo)! 


et aeąuum 
et salutare 




et rectum 

et bonum ... 


(1) Alle angefuhrten Anaphoren bezeugen beim AbschluB des Dialogs 
ein „decens et iustum“ (^.i \a r^r<*). 

(2) Was die Eingangs-Formel zum antę Sanctus betrifft, so kommt die 
syr Pet III (wenn man alle skundaren Erweiterungen wegnimmt und auch 
das „Yere" noch ais Zusatz versteht) der iirsprunglich schlichten Formel 

T<r<^ („decens et iustum") am nachsten, die eindeutig der syr Theo- 
Mop und der syr Nest zugrunde liegt. 

(3) Die Prasenz des „dignum" (r^cix.) in der Chanta der syr TheoMop 

wird nicht weiter abgestiitzt durch die syr Nest und syr Pet III, aber die- 
ses („dignum") findet sich beim antę Sanctus der syr Ap-An. Nun 

hatte bereits W. Macomber vermutet, dass das antę Sanctus der syr Ap- 
An gar nicht mit dem r^CLŁ („dignum") begann, sondern umgehend mit 
dem Lobpreis: „Yerherrlichung sei Dir (cr>^ r<iLi=iciŁ) wofur einiges 

Cf. Macomber, „The Ancient Form of the Anaphora of the Apostles", 84/86 mit Anm. 4 
(wie Anm. 48). 



28 


GABRIELE WINKLER 


spricht, wie ich in meiner Untersuchung der Basilius-Anaphora nachzu- 
weisen suchte^^. 

Auch bei der syr TheoMop wirft das nfcix. („dignum‘0 Fragen auf, denn 
eine Seąuenz von: r<fcuc.o („decens - et iustum - et dignuni') 

ist hóchst ungewóhnlich. Diese Anordnung ist in keiner anderen syrischen 
Anaphora belegt. So ist das r^ax.o („et dignum") in der syr TheoMop wohl 
eher ais eine spatere Interpolation zu deuten. 

(4) Wie verhalt es sich nun mit dem (7ipe7rov) in der syr Nest? 

Hier lohnt sich ein Yergleich mit der syr Jak I (die das TrpenoY der gr Jak 
mit r^r<a iibertragen hat) und der byz Bas, die jeweils das npEiiOY belegen: 


syr Nest 

syr Jak I 

byz Bas 

Naduthadam, 176/241, 180/243: Heiming, 142/143: 

Parenti - Velkovska, 64: 


[Abschlufi des Dialogs:] 


Decens et iustum 

Dignum et iustum 

"A^ioy Kai SiKaioY 

(0.1 \o r<x<^) 

(0.1 \0 r<CLŁ) 



[Oratio antę Sanctus:] 


\decens^ 

•tŁ [Vere dignum] 

... d^ioY ibę dAr|0(I)c; 


0.1 \o [et iustum] 

Kai SiKaioY 

r^r^O [= Kai TipeTiov] 

[= Kai np£nov = decens] 

Kai npenoY 

0.1 \o [et iustum] 

■ [et debitum] 



Folgende Beobachtungen ergeben sich aus diesem Uberblick: 

(1) Die syr Nest hat die fur die ost-syrische Tradierung normative For- 

mel der Akklamation * 0.110 („decens et iustum") am Ende des Dialogs 
beibehalten. Dieser Formel steht in den anderen Uberlieferungsstrangcn, 
wie der syr Jak I und der byz Bas, das gewohnte Kai 5 iKaiov gegen- 

iiber. 

(2) Die syr Jak I, die oftmals (im Gegensatz zur syr Jak II) verbatim 
mit der gr Jak iibereinstimmt^^, und die byz Bas zeigen bei der Oratio antę 
Sanctus wórtliche Ubereinstimmungen, bei der die syr Jak I lediglich am 
Ende noch den Text erweitert hat. Von diesen iibereinstimmenden For- 
mulierungen unterscheidet sich die syr Nest mit dem fur die ost-syrische 
Uberlieferung charakteristischen („decens"). 

(3) Was das (npeTiOY = decens) in der syr Nest betrifft, so fallt um- 


Ct. Winkler, Basilius-Anaphora, 402-418 (wie Anm. 1). 

Cf. 'Al \n\der, Jakohiis-Liturgie, 9-10, 29-30, 551 (wie Anm. 1). 



Ober das „dignum et iustum ' 


29 


gehend auf, dass es zwischen das fur die ost-syrischen Anaphoren normati- 
ve x<rCm (= „decens") und „iustum" (ja.i \) interpoliert und somit das in der 
ost-syrischen Uberlieferung auRerordentlich gut bezeugte Paar »d.i \o 
(„decens et iustum") auseinanderreiRt. Das (7rpeTiov) gehórt nicht der 

ost-syrischen Uberlieferung an. Sehr wohl belegen jedoch die gr Jak (und 
davon abhangig die syr Jak I) und die byz Bas das 7ipe7rov. 

(4) Die zeitliche Prioritat fiir die Eingliederung des 7ipe7rov diirfte bei der 
Prasenz des (7rpe7iov) in der syr Nest gewiR der byz Bas zukommen, 

so wie dies auch gegeniiber der gr Jak (+ syr Jak I) der Fali sein durfte, 
denn die Jak ist haufig von dem Uberlieferungsgut der Bas abhangig, wie 
ich in meiner Untersuchung der Jakobus-Liturgie versuchte nachzuwei- 
sen^®. 

Somit ist insgesamt folgendes Fazit zu ziehen: 

In der genuinen ost-syrischen Uberlieferung steht dem a^iov bei der Ak- 
klamation am Ende des Dialogs in den Yersionen der Basilius- und Jako- 
bus-Anaphora stets ein {„decens‘) gegeniiber, in den west-syrischen 

Anaphoren hingegen stets ein r^ax. {„dignuni'), was prazise einem a^iov 
entspricht, im Gegensatz zu dem ost-syrischen {„decens''). 

Das r^ax. {„dignum") im antę Sanctus der syr Ap-An (+ syr TheoMop) 
gehórt wahrscheinlich nicht der friihen ost-syrischen Uberlieferung an. 
Nahegelegt wird diese Yermutung durch die Abwesenheit des r^ciŁ {„di¬ 
gnum") beim antę Sanctus (3. G'hanta) der syr Nest, was durch die syr Pet 
III weiter abgestiitzt wird. 


III. Die ubliche Anbindung des Lobpreises an das „Dignum et iustum" und 
die fehlende Anbindung in der arm Bas I + II sowie in einigen syrischen 
Anaphoren 

Der Text der Basilius- und der Jakobus-Anaphora miindet mit dem „Di¬ 
gnum et iustum" der Oratio antę Sanctus in den Lobpreis ein, d.h. in die 
Huldigung Gottes, dabei ais erstes durch die Glaubigen dann durch die 
Engel^^. 

Die Yerben der Huldigung Gottes hangen also mit dem „Dignum et iu¬ 
stum" zusammen, ais Beispiele kónnen zunachst einmal die byz Bas und 
die arm Jak dienen: 

Ibid., 592 (= Index: „Priońtdt"). 

Liturgiegeschichtlich verhalt es sich jedoch so, dass der Lobpreis der Engel primar ist, 
und der der Glaubigen sekundar, denn die Glaubigen imitieren den Lobpreis der Engel, was 
sich sehr gut an den verwendeten Yerben ablesen lafit; cf. detaillierte Analyse von Winkler, 
^^sdius Ai^aphora, (wie Anm. \)\ Eadem, Jakobus-Liturgie, 190-216 (wie Anm. 1). 
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byz Bas:^° ... d^iOY (bę ocAnOwc; Kai 5i'Kaiov Kai npeitoY 

ifi lieYocAoTipeTreią zr\q dyicoauYric; aou os aiv£Tv , oe 6pvgiv .... etc. 
arm Jak:^^ Wahrlich sowie wiirdig wie recht ist es wiirdigerweise 

ŁUpUlLUUj^U Ll LUp<łLu\i Ll ^^UJL ^ UjpJuj*TjUjl^u) 

Dich zu yerherrlichen (tftujnujfiuj^bi), Dich zu preisen (ujLpjy^bf^)... 


In Anbetracht der erweiterten Textgestalt des d^iOY Kai 5iKaiov in der byz 
Bas + arm Jak ware allgemeiner zu formulieren: Der Lobpreis geht aus 
dem Yorangehenden „Dignum et iustum'' (mit seinen Yarianten) hervor, so 
die Yersionen der Basilius- und Jakobus-Anaphora, mit Ausnahme der arm 
Bas I + arm Bas II, die die Yerben des Lobpreises nicht aus dem „Dignum 
et iustum" hervortreten lassen. 

Aber damit steht die beiden armenischen Yersionen der Basilius-Ana- 
phora keineswegs alleine. Die nahere Untersuchung der syrischen Anapho- 
ren zeigt, dass die Anbindung des Lobpreises an das „Dignum et iustum" in 
einer Reihe syrischer Anaphoren keineswegs sehr ausgepragt ist, ja sogar 
des ófteren ganzlich fehlt. Dies kann nichts anderes bedeuten ais dass in 
diesen syrischen Anaphoren dem „Dignum et iustum'" keine gróBere Be- 
deutung beigemessen wurde, oder, was noch viel naheliegender ist, dass 
hier unterschiedliche Blócke von Tradierungen, einmal das „Dignum et iu- 
stum“ und zum anderen der Lobpreis, miteinander verbunden wurden, die 
eigentlich in divergierende Richtungen weisen: die Huldigung Gottes mit 
ihrem Hóhepunkt im Sanctus; das „Dignum et iustum" mit der Ausrich- 
tung auf die Danksagung hin. 

Im Zusammenhang mit der Ankniipfung des Lobpreises an das „Di¬ 
gnum et iustum“ sind also grundsatzlich folgende Typen bei den syrischen 
Anaphoren zu unterscheiden: 

die syrischen Ouellen, denen das „Dignum et iustum" ganzlich fehlt; 

die Zeugen, die keine Anbindung des Lobpreises an das meist auf das 
„Dignum^ (r^cL*.) eingeschrankte „Dignum et iustum“ kennen. 


1. Die eingeschrankte Bedeutung bzw. die Bedeutungslosigkeit des „Di¬ 
gnum et iustum" fiir den Lobpreis Gottes im antę Sanctus 

Es gibt syrische Anaphoren, dereń Eingangs-Dialog gar nicht mit dem 
„Dignum et iustum" ausklingt, sondern mit dem Aufruf zur Danksagung 
(„Gratias agamus") und dereń antę Sanctus dann auch nicht weiter mit 
dem "Gratias agamus" verbunden wurde, wie z.B. in der syr 12 Ap II und 
syr Diosk II. Hier ist der entsprechende Text: 


Zur byz Bas cf. Parenti - Velkovska, 64 (wie Anm. 5). 

Zur arm Jak cf. Winkler, Jakobus-Liturgie, 66/67 (wie Anm. 1). 



Ober das „dignum et iustum 


31 


syr 12 Ap 

[Ende des Dialogs:] Gratias agamus. 

[antę Sanctus:] Vere sanctus es ... 

syr Diosk II:^^ 

[Ende des Dialogs:] Gratias agamus. 

[antę Sanctus:] Cum omnibus membris et sensibus nostris ... 

glorificamus Patrem ... 

Zu den syrischen Anaphoren mit schwach ausgepragter Anbindung der 
Huldigung Gottes an das „Dignum et iustum" gehórt zum einen das einge- 
schrankte „Dignum" (ohne dem: „iustum"), wie z.B. die syr GregNaz^^, syr 
Diosk und syr JuF^, dariiber hinaus unser Hauptzeuge, die syr Ap-An, 
die alle nur das p^clł {„dignum'') belegen ohne dem „iustum", und zum 
anderen das ganzliche Fehlen der Anbindung des Lobpreises an das „Di¬ 
gnum" bzw. „Decens", so in der (Rekonstruktion der) syr Ap-An^^, ferner 
in der syr Pet syr JakSar und syr JakSar Bei der syr Ap-An 
sind in diesem Kontext beide Texte anzufiihren: (1) W. Wacombers Edition 
der ost-syrischen Apostel-Anaphora des Addai und Mari von 1966 und (2) 
seine Rekonstruktion des antę Sanctus von 1982: 

Der Beginn des antę Sanctus in der syr Ap-An: 
syr Ap-An (Macomber 1966), 360: syr Ap-An (Macomber 1982), 84: 

Dignum (p^cił) est 

gloria ... Gloria tibi r^uaciŁ) ... 

Bei W. Macombers Edition von 1966 findet sich das „Dignum" (p^clł), 
wahrend in seiner Rekonstruktion von 1982 das „Dignum" nicht das antę 
Sanctus einleitet, sondern sofort mit dem Lobpreis einsetzt, wie oben aus- 


Zur syr 12 Ap II cf. A. Raes, „Anaphora syriaca Duodecim Apostolorum secunda", in: 
Anaphorae Syriacae 1/2 (Rom 1940), 229-251, hier: 242/243. 

Zur syr Diosk II cf. W. de Vries, „Anaphora syriaca Dioscori Alexandrini secunda", in: 
Anaphorae Syriacae 1/3 (Rom 1944), 301-321, hier: 308/309. 

Zur syr GregNaz cf. Hausherr, „Anaphora syriaca Gregorii Nazianzeni", 110/111 (wie 
Anm.50). 

Zur syr Diosk I cf. de Vries, „Anaphora syriaca Dioscori Alexandrini I", 274/275 (wie 
Anm. 51). 

Zur syr Jul cf. Raes, „Anaphora syriaca lulii Papae",82/83 (wie Anm. 52). 

Zur syr Ap-An cf. Macomber, „Oldest Known Text" (1966), 360 (wie Anm. 45); Idem, 
„The Ancient Form of the Anaphora of the Apostles", 84 (wie Anm. 48). 

Zur syr Pet III cf. Sauget, 294/295 (wie Anm..l8). 

Zur syr JakSar I cf. Codrington, 14/15 (wie Anm. 49). 

Zur syr JakSar III cf. W. Codrington. „Anaphora lacobi Sarugensis tertia", in: Anapho¬ 
rae Syriacae II/l (Rom 1951), 75-83, hier: 78/79. 
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fiihrlich dargelegt wurde. Ganz gleich, fur welchen Text man optiert, dem 
„Dignum et iustum'" wird hier keine besondere Bedeutung beigemessen. 

Von den anderen Zeugen, die keine direkte Anbindung des Lobpreises 
an das „Dignum et iustum" kennen, jedoch interessanterweise bei der Ek- 
phonese ebenso die Formulierung des von W. Macombers rekonstruierten 
Lobpreises belegen, sei ais weiteres Beispiel die syr JakSar I (+ syr JakSar 
III) angefuhrt: 

syr JakSar I®^ (mit wenigen Abweichungen ebenso die syr JakSar III®^): 

[Ende des Dialogs:] Dignum et iustum (jj.i \a p^clł). 

[Oratio antę Sanctus:] 

[G’hanta;] Apud te, Deus, Domine omnium ... 

[Ekphortese:] Gloria tibi rćxisCix.) ... 

Hierher gehórt zudem, trotz der starken Texterweiterungen, die die Ko- 
harenz des Texts triiben, auch noch das Zeugnis der syr Pet III, wobei 
wiederum die identische Formulierung des Lobpreises zu beachten ist: 

syr Pet III:®^ 

[S. 294/295: Ende des Dialogs:] Decens (p^r<*) et iustum et salutare. 

[antę Sanctus:] Domine, quam vere decens et iustum ... [est]: 

Sursum in coelo excelso sint semper elevatae mentes nostrae ... 

[S. 298/299:] ... Et incipit anaphoram Petri Apostoli. 

Inclinatus: Gloria tibi r^xncix.) ... 

Bei diesem Uberblick ware einmal die lose bzw. schwach ausgepragte, 
manchmal sogar fehlende Yerbindung zwischen dem Lobpreis (sehr sel- 
ten weniger ein Lobpreis ais ein Dank wie z.B. in der syr 12 Ap II und 
syr Diosk II) und dem „Dignum et iustum" zu registrieren, zum anderen 
die Konzentration des Lobreises auf das Yokabular der „Verherrlichung' 
(r<uaClŁ). 

2. Der Befund in den beiden armenischen Yersionen der Basilius-Anaphora 

im Liturgievergleich unter Beriicksichtigung der Yerben des Lobpreises 

Zu Beginn sei kurz folgender Yergleich bei den Yerben des Lobpreises 
in den wichtigsten Yersionen der Basilius-Anaphora angefuhrt, der zeigt, 


o 1 

Zur syr JakSar I cf. Codrington, „Anaphora lacobi Sarugensis I", 14/15 (wie Anm. 49). 

Q 

Zur syr JakSar III cf. W. Codrington, „Anaphora lacobi Sarugensis tertia", in: Anapho- 
rae Syriacae II/l (Rom 1951), 75-83, hier: 78/79-80/81. 

Zur syr Pet III cf. Sauget, 294/295, 298/299 (wie Anm. 18). 
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dass die eingesetzten Yerben weder miteinander identisch sind, noch in der 
gleichen grammatikalischen Form erscheinen: 

arm Bas arm Bas byz Bas:®^ ag gr Bas:®^ 

Dich zu yerherrlichen Dich preisen wir oe aiveTv — 

(iftutn usL npbi) ... (ujLp^^bhifp) 

[nur 1 Verb\] [6 Verben\] [6 Verben\] — 

Im Zusammenhang mit der Huldigung Gottes durch die Glaubigen, er- 
kennbar an den dafur benutzten Yerben des Lobpreises, ist bei beiden ar- 
menischen Yersionen der Basilius-Anaphora jedoch ais erstes das Yerhalt- 
nis dieses Lobpreises zum „Dignum et iustum" zu klaren, denn die beiden 
armenischen Yersionen der Basilius-Anaphora (arm Bas I + arm Bas II) 
folgen nicht der iiblichen Anbindung des Lobpreises an das a^iOY Kai 5iKaiov 
in den anderen Strangen der Uberlieferung der Bas®®, wie schon das Bei- 
spiel der arm Bas I zeigt: 

Wiirdigerweise und rechtens L ftpiuLft) 

[oder: In Wurde und Gerechtigkeit] 
gebiihrt (i/u#t) Dank und Anbetung Deiner Majestat: 

Dich zu yerherrlichen {tftujnujLnpbi) ais den wahren Gott ...®^ 

Noch deutlicher ist das Fehlen der Anbindung der Yerben des Lobpreises 
an das „Dignum et iustum" in der arm Bas II im Yergleich zur arm Bas I: 


arm Bas II: 


arm Bas I: 


Wiirdig und recht 

(UtpdLuhl u. jipUML^ 


bist Du, Herr, unser Gott 
[gepriesen? {lULp/^^buji)] 


Wiirdigerweise und rechtens 

{Sujptłuj%ll u. ^pUJL^) 


gebuhrt {iluMjb^ k) 


®^ Zur arm Bas I cf. Winkler, Basilius-Anaphora, 140/141 (wie Anm. 1). 

®® Zur arm Bas II cf. Winkler, Basilius-Anaphora, 212/213 (wie Anm. 1). 

Ha 

Zur byz Bas cf. Parenti - Velkovska, 64 (wie Anm. 5). 

®^ Cf. Buddę, 144. Hier ist festzustellen, dass die ag gr Bas keine Huldigung Gottes durch 

die Glaubigen kennt, sondern den Text nach dem: nai Sikoioy ... dXn0(I)(; d^iOY eotiv Kai 

5iKaiov. 'o ćoY SeoTtota Kupie ó 0eó(; tfję noch theologisch ausgeweitet hat. Hier ist anzu- 

nehmen, dass bei der Ubemahme des antiochenischen Formulars in Agypten dieser Lobpreis 

der Glaubigen fallengelassen wurde. Zur Begnindung dieser Annahme cf. Winkler, Basilius- 

Anaphora, 386-387, 566-567, und vor allem 876-877 (wie Anm. 1); sowie Eadern, Jakobus- 

liturgie, 195, 207-209 (wie Anm. 1). 

88 

Cf. Winkler, Basilius-Anaphora, 14, 419-425 (wie Anm. 1). 

89 rv 

Die eckige Klammer signalisiert meine Erganzung des Texts. 
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[Interpolation: 

Bitte des Zelebranten fur sich 

Lobpreis: 

Gepriesen bist Du ... 

Bitte des Zelebranten fiir sich] 

Der Du bist, o Herr, Gott, 
allmachtiger Vater, 

wiirdig 

der Anbetung! Dank und Anbetung 

Wie wahrlich recht [ist es]! 

iftpp UJpUlŁHUjl^U fipUJL) 

Und [wie gebuhrt es (i/m jb^ l;)V^ 

der Majestat Deiner Majestat: 

Deiner Heiligkeit: 

Dichpreisen wir {tuLp/^^btfp) ... Dich zu verherrlichen (iftujn uil npbf^) 

(= euXoYoOp£v) [6 Verben\] (= 5oędęav) [nur 1 Verb\] 

ais den wahren Gott ... 

Von einer strukturellen Anbindung der Huldigung Gottes an das „Di- 
gnum et iustum“ in der arm Bas II (oder arm Bas I) kann nicht die Rede 
sein. Dies erinnert an die oben beschriebene, schwach ausgepragte bzw. 
fehlende Anbindung des Lobpreises an das „Dignum et iustum" in der syr 

Ap-An und in der syr Pet III (s. zudem syr JakSar I + syr JakSar III). 

Zur arm Bas II ist zunachst einmal folgendes zu sagen: 

(1) Hier manifestiert sich der Bruch zwischen dem Abschnitt mit dem 
„Dignum et iustum“ und dem Lobpreis Gottes allein schon durch die singu- 
lare grammatikalische Form: 1. Pers. Pl.: „Dich preisen wir“ {lul p/yi^biTp = 
EuAoyoOpeY). In keiner anderen Yersion der Basilius- oder Jakobus-Anapho- 
ra ist diese Form der Yerben in der 1. Pers. Pl. belegt. 

(2) Aber auch das in der arm Bas II an erster Stelle bezeugte Yerb 
(euAoyoOpeY [lULp/^^iibiTp]) selbst ist bemerkenswert, denn es steht einem 
(So^d^ew [ŁftujnujLnpbi^]) in der arm Bas I gegeniiber. 

Diese beiden Yerben, euAoyew und 5o^dęeiv (im Gegensatz zu den ande¬ 
ren Yerben wie aiveTv und ujiveTv^°), sind hochbedeutsam; so findet sich z-B. 
in den syrischen liturgischen Quellen anstelle des manchmal zu erwartenden 
euAoyew meist ein 5oęd^eiv, und in den armenischen Quellen steht einmal 

Zu diesen Yerben cf. Winkler, Basilius-Anaphora, 440-451 (wie Anm. 1); Eadem, Jako- 
hus-Liturgie, 190-215, dabei insbes. 193 (= methodische Yorgehensweise), 195-198, 206-207 
(wie Anm 1). 
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5oędęeiv (so arm Bas I), oder eu^oyew (so die arm Bas II)^\ bzw. beide 
Yerben beim Lobpreis der Glaubigen in der Jakobus-Liturgie, dabei an er- 
ster Stelle und in der Reihenfolge von So^dęew und euAoyew, wie z.B. in der 
syrischen, armenischen und athiopischen Textgestalt der Jakobus-Liturgie: 
syr Jak arm Jak^^ und ath Jak^*^. (NB: bei der Wiedergabe der Yerben 
ist das jeweilige syrische, armenische und athiopische Original zu konsul- 
tieren, nicht die fruher einmal vorgeschlagenen Ubersetzungen bei der syr 
Jak I + ath Jak^^). 

Bei der arm Bas I ist folgendes zu registrieren: 

(1) In der arm Bas I fallt bereits die abgeanderte Formulierung des „Di- 
gnum et iustum'' mit: „In Wiirde und Gerechtigkeit gebiihrt {SuMpdu/jj^i L 
^pujL[i iluil;) ..." auf, die nirgendwo anders so bezeugt ware. 

(2) Auch das Yerb i/m jbj^ I; (= TipeTtei, cf. Ttp£Tcov / decens) in der arm 
Bas I, das ebenso bei arm Bas II vorauszusetzen ist, steht dem organi- 
schen AnschluB der Yerben des Lobpreises an das „Dignum et iustum" im 
Wege, denn das TipeTtei wird in der arm Bas I eindeutig erganzt mit: „Dank 
und Anbetung", also: „In Wiirde und Gerechtigkeit ge&w/rrr (i/oi jb^^ Dank 
und Anbetung Deiner MajestM!" 

Bei der arm Bas I und arm Bas II liegt also eine bemerkenswerte Un- 
abhangigkeit des Lobpreises von dem vorausgehenden a^ioY Kai SiKaiOY vor, 
zudem ein eigentumliches i/m jbf^ ^ (= TipeTtei, cf. TtpeiiOY / decens). Beide 
Yersionen, arm Bas I und arm Bas II, brechen den Text nach dem a^iOY 
Kai 5iKaiOY zu Beginn der Oratio antę Sanctus unvermittelt ab: Der Lobpreis 
steht eigenstandig und ohne Anbindung an das „Yere dignum" da, was an 
die friihe syrische Uberlieferung erinnert: 

Yergegenwartigen wir uns in diesem Kontext nochmals die Textge- 
stalt der ost-syrischen Apostel-Anaphora des Addai und Mari (syr Ap-An). 
Am Ende des Dialogs der syr Ap-An findet sich ein: „Decens et iustum" 
(^.iio zu Beginn des antę Sanctus hingegen: ... r^cix. {„Dignum 

ohne: „iustum"). Wie weiter oben bereits vermerkt wurde, hat dabei 
schon W. Macomber meines Erachtens Yóllig zu Recht angenommen, dass 
das antę Sanctus wahrscheinlich einst gar nicht mit dem „Dignum" (r^cuc.) 


Cf. Winkler, Basilius-Anaphora, 431-439 (wie Anm. 1). 

Zur syr Jaki cf. Heiming, „Anaphora syriaca lacobi I", 142/143 (wie Anm. 16); Winkler, 
Jakobus-Liturgie, 197 (wie Anm. 1). 

Zur arm Jak cf. Winkler, Jakobus-Liturgie, 66161, 197 (wie Anm. 1). 

Zur ath Jak cf. Winkler, Jakobus-Liturgie, 197 mit Anm. 28 (wie Anm. 1). 

Zur systematischen Sammlung der Yerben im jeweiligen Original und dem Yergleich 
niiteinander cf. Winkler, Jakobus-Liturgie, 193 (wie Anm. 1); Radem, Basilius-Anaphora, 419, 
422 mit Anm. 5, 424, 440 Anm. 48, 441 Anm. 52, 444 Anm. 60 (wie Anm. 1). 
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begann, sondem unmittelbar mit dem Lobpreis Gottes: „Yerherrlichung sci 
Dir (o>A r^iLiaCUc.) Diese Huldigung Gottes in der syr Ap-An mit der 

Formulierung: „Gloria tibi"' r<M=cix.) findet sich ebenso, wie oben zu 
sehen war, in der syr Pet III und in der syr JakSar I (+ III). 

Damit vergleichbar ist uberraschenderweise das Yokabular des Lob- 
preises in der alteren armenischen Yersion der Basilius-Anaphora (arm 
Bas I), ausgedriickt mit einem einzigen Verb, namlich LunLULnpbf^ („ver- 
herrlichen", d.h. 5o^Q:(;eiv), im Gegensatz zu den anderen Yersionen der 
Basilius-Anaphora, die alle mehrere Yerben des Lobpreises bezeugen^”^. 

Die arm Bas I bedarf hier einer erweiterten Analyse. Hier ist namlich 
in Erwagung zu ziehen, ob an dieser Stelle nicht, wie iibrigens des ófteren 
bei der arm Bas so auch bei der fehlenden Anbindung des Lobpreises 
an das „Dignum et iustum" wie in der fruhen syrischen Uberlieferung, fer- 
ner dem singularen Yerb des Lobpreises, dabei ŁfnunujLnnbi^ (= So^d^ew) 
mit der syrischen Parallele des Lobpreises: „Gloria tibi" (u>A r^uaciŁ), eine 
nicht wegzudiskutierende Anlehnung an den syrischen Traditionsstrang 
Yorliegen diirfte. 

Hier ist auch noch auf die nicht zu iibersehenden Parallelen zwischen 
der arm Bas I und der ost-syrischen Apostel-Anaphora des Addai und Mari 
(syr Ap-An) bei der Gestaltung des gesamten Lobpreises (1) der Glaubigen 
und (2) der Engel zu verweisen, auf die ich in mehreren Publikationen auf- 
merksam gemacht habe^^. 

Auch die abgeanderte Formulierung des „Dignum et iustum'" in der arm 
Bas I mit „In Wtifde und Gerechtigheit** {Sujfiduj^Tjfi b. bei gleich- 

zeitigem Fehlen des „vere' (dArjGćoc;) wie in den anderen Yersionen der Bas 
(arm Bas II, byz Bas, ag gr Bas; cf. supra) gibt zu denken, die nirgendwo 
anders so formuliert ist, wie bereits der oben angefiihrte Yergleich zwi¬ 
schen der arm Bas I und der arm Bas II zeigt. Handelt es sich deshalb 
bei der Formulierung {„In Wurde und Gerechtigkeit'') in der arm Bas I um 
eine nachtragliche Einfligung, um sie and das „Dignum et iustum" in den 
anderen Yersionen der Bas in etwa anzugleichen? 

Yor allem aber stimmt das nach dem: „In Wiirde und Gerechtigkeit'* 
{Suipduj^ft L [iptuLfi) auftretende ilujjbj^ I; („es gebuhrt"' [= TipeTiei]) nach- 
denklich, denn das i/ui jb/^ I; in der arm Bas I, das auch in der arm Bas II 


Cf. Macomber, „The Ancient Form of the Anaphora of the Apostles", 84/86 mit Anm. 4 
(ie Anm. 48). 

Cf. Winkler, Basilius-Anaphora, 417-439 (wie Anm. 1). 

Ober die Bedeutung dieser verschiedenen Yerben habe ich ausfiihrlichst in meinen 
Untersuchungen der Basilius- und Jakobus-Liturgie referiert: cf. Winkler, Basilius-Anaphora, 
419-451 (wie Anm. \)', Eadeni, Jakobus-Liturgie, 190-215 (wie Anm. 1). 

Erstmals in Winkler, Basilius-Anaphora, 437-438 (wie Anm. 1). 
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vor dem Lobpreis vorauszusetzen ist (cf. supra), entspricht prazise einem 
npenei, was an das Tipe7iov / „decens“ und insbesondere an das in der ost- 
syrischen Uberlieferung heimische r<x<M („decens") erinnert, wahrend es in 
den anderen Anaphoren, wo ein Tipe7iov / „decens" ebenfalls bezeugt ist, so 
in der byz Bas, und wahrscheinlich davon abhangig auch in der gr Jak, ge- 
folgt von syr Jak I, stets ais Zusatz in der Seąuenz von: „Dignum et iustum 
et decens\ erscheint, und somit im Gegensatz zu dem in der ost-syrischen 
Uberlieferung beheimateten „decens“, ais ein sekundarer Einschub zu dern 
a^ioY Kai 5i'Kaiov zu werten ist. 

Dieses im ost-syrischen Traditionsstrang gegeniiber den anderen Uber- 
lieferungen wie in einigen Yersionen der Bas und Jak primdr yerankerte 
„decens" (r^r^) findet sich in der: syr Ap-An, syr TheoMop, syr Nest, 
aber auch in der syr Pet III am Ende des Dialogs ais: „Decens et iustum" 
r^r^); mit dem „decens" beginnt zudem das antę Sanctus der syr 
TheoMop und syr Nest (in der syr Pet III erweitert: „Domine, quam 
vere decens ..."), wahrend die syr Ap-An nach der Rekonstruktion von 
W. Macomber unmittelbar mit dem Lobpreis einsetzt: „Gloria tibi" ... 
(cr^^ r<iLinCLŁ), weiter abgestutzt durch andere syrische Anaphoren und 
auch durch den Befund in der arm Bas I, wo der Lobpreis mit einem einzi- 
gen Verb, namlich mit tpujnuiLnpb/^ (= So^ct^Jew) dem ost-syrischen Zeugnis 
nahesteht. 

Sieht man sich bei den Yerben der Huldigung Gottes durch die Gldubi- 
gen vor dem Sanctus naher um, so ware in vielen syrischen Anaphoren eine 
gewisse Bevorzugung des Yerbs 5o^d:^eiv (des ófteren verbunden mit dem 
euAoyew) zu konstatieren, die beim Lobpreis der Glaubigen an erster Stelle 
genannt werden und sich somit von der Uberlieferung des aiveTv und ujiveTv 
(in der byz Bas + gr Jak) an dieser Stelle abheben'®®. 

Wie oben bereits vermerkt wurde, kommt dem So^d^ew (+ EuAoyew) eine 
besondere Rolle zu: 

In den syrischen Anaphoren steht beim Lobpreis der Gldubigen meist an 
erster Stelle und damit privilegiert ein So^d^ew^®^ (bzw. „Gloria tibi'), so z.B.: 


Erstmalige Untersuchung dieser Yerben in Winkler, Basilius-Anaphora, 440-451 (wie 
Anm. 1); und erweitert sowie iiberarbeitet in meiner Jakobus-Liturgie, 190-215, dabei insbes. 
193 (= methodische Yorgehensweise), 195-198, 206-207 (wie Anm. 1). 

Bei der Wiedergabe der Yerben ist das jeweilige Original zu konsultieren, nicht die 
fniher einmal vorgeschlagenen Ubersetzungen. Zur systematischen Sammlung der Yerben 
irn jeweiligen Original und dem Yergleich miteinander cf. Winkler, Jakobus-Liturgie, 193 (wie 
Anm. 1); Eadein, Basilius-Anaphora, 419, 422 mit Anm. 5, 424, 440 Anm. 48, 441 Anm. 52, 444 
Anm. 60 (wie Anm. 1). 
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(1) syr Ap-An + syr Pet III („Gloria tibiy^^; syr JakSar II (glorificare 

[5o^d<eiv])^o3. 

ebenso in der arm Bas I (So^cłęsiY)!’®^ 

(2) an erster Stelle: So^cłęsiY — euAoyeiY: 

syr Jak I‘°^ arm Jak^®^, ath Jak‘®^ syr JohBo’®® 

Inversion: „benedicere —glorificare syr JakEd^®^; 

(3) oder: „adorare — glorificare: 

syr 12 Ap I’‘°, 

syr Jak II^^^ + syr Chrys^^^ (beide: nach dem sekundaren „gratias 
agere“), 

syr Pet III^^^ (hier nach dem sekundaren „confiteamur‘). 

Der Grund fur die Privilegierung dieser Yerben („glorificare", „benedi¬ 
cere", „adorare") beim Lobpreis der Gldubigen, allen voran das „glorificare", 
hat mit der in das Sanctus einmiindenden Liturgie der Engel und dem Lob- 
gesang der hóchsten Engels-Rdnge, namlich der Cherubim und Serapim, zu 
tun, der von den Gląubigen nachgeahmt wird, wie in mehreren Publikatio- 
nen nachgewiesen wurde^^"^. 

So iiberrascht es auch nicht, dass z.B. in der Jakobus-Anaphora, dabei 


Zur syr Ap-An cf. Macomber, „Oldest Known Text" (1966), 360 (wie Anm. 45); Idem, 
„The Ancient Form of the Anaphora of the Apostles", 84 (wie Anm. 48); zur syr Pet III cf. 
Sauget, 298/299 (wie Anm. 18): „Et incipit anaphoram Petri Apostoli. Inclinatus: Gloria tibi 

r<ftiaax.) ... 

Zur syr JakSar II cf. Codrington, „Anaphora syriaca lacobi Sarugensis II", 44/45 (wie 
Anm 7). 

Zur arm Bas I cf. Winkler, Basilius-Anaphora, 140/141, 437-439 (wie Anm. 1). 

Zur syr Jak I cf. Heiming, „Anaphora syriaca lacobi I", 142/143 (wieAnm. 16); Winkler, 
Jakobus-Liturgie, 197 (wie Anm. 1). 

Zur arm Jak cf. Winkler, Jakobus-Liturgie, 66161, 197 (wie Anm. 1). 

Zur ath Jak cf. Winkler, Jakobus-Liturgie, 197 mit Anm. 28 (wie Anm. 1). 

Zur syr JohBo cf. Codrington, „Anaphora syriaca loannis Bostrensis", 14/15 (wie 
Anm. 8). 

Zur syr JakEd cf. A. Raes, „Anaphora syriaca lacobi Edesseni", in: Anaphorae Syriacae 
III/l (Rom 1981), 45-71, hier: 54/55. 

Zur syr 12 Ap I cf. Raes, „Anaphora syriaca duodecim Apostolorum I", 214/215 (wie 
Anm. 4). 

Zur syr Jak II cf. Raes, „Anaphora syriaca lacobi II", 142/143 (wie Anm. 4); Winkler, 
Jakobus-Liturgie, 197 (wie Anm. 1). 

Zur syr Chrys cf. Codrington, „Anaphora syriaca loannis Chrysostomi", 162/163 (wie 
Anm. 9). 

Zur syr Pet III cf. Sauget, 294/295 (wie Anm. 18). 

Cf. Winkler, Basilius-Anaphora, 440-451 (wie Anm. 1); erweitert und iiberarbeitet in 

Jakobus-Liturgie, 190-215 (wie Anm. 1). 
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in allen Yersionen der Jak, bei der Huldigung Gottes durch die hóchsten 
Engels-Range ausschlieBlich ein Yorliegt**^. 

Und mit der herausragenden Bedeutung einiger Yerben, die die Huldi¬ 
gung Gottes zum Ausdruck bringen, schlieRt sich der Kreis unserer Unter- 
suchung zum „Dignum und iustum" (a^ioY Kai SiKaiOY / «o.i \a r<ax.) mit sei- 
nen bemerkenswerten Yarianten. Die wichtigsten sind TcpeTioY 

bzw. TipeTtei / i/ui jb^ l;, mit den jeweils heimischen Formeln in den ost- und 
west-syrischen Zeugen: ost-syr: r^r^, west-syr: mit beiden ist das 

TipETiOY („decens") zu Yerbinden. Hier war jedoch festzustellen, dass das 
(„decens") ais primar anzusehen ist und das TtpeTiOY in der byz Bas 
(cf. arm Bas i/oit) daYon abhangig zu sein scheint, da es sich ais ein 
sekundarer Zusatz zum "Dignum et iustum" erwies, wie auch das ais 

ein sekundarer Zusatz in der syr Jak I zu erachten ist, mit dem das ebenso 
bereits sekundare TtpsTiOY der gr Jak mit iibersetzt wurde. 

AuRerdem galt es die Anbindung der Yerben des Lobpreises an das „Di- 
gnum et iustum" in den meisten Anaphoren wie z.B. in der des Basilius zu 
besprechen, wobei die beiden armenischen Yersionen der Bas eine Aus- 
nahme bilden, indem sie eine signifikante Kongruenz mit der ost-syrischen 
Uberlieferung zeigen und zudem eine Unabhangigkeit des Lobpreises Yon 
dem „Dignum et iustum" erkennen lassen, wie das in den ost-syrischen 
Anaphoren unter Einbezug der syr Pet III der Fali ist. 

1. Die zitierten Yersionen der Jakobus-Liturgie: 

arm Jak = armenische Jakobus-Liturgie (Ed. Winkler) 
ath Jak = athiopisch Jakobus-Liturgie (Ed. Euringer) 
gr Jak = griechische Jakobus-Liturgie (Ed. Mercier) 
syr Jak I = syrische Jakobus-Liturgie I (Ed. Heiming) 
syr Jak II = syrische Jakobus-Liturgie II (Ed. Raes) 

2. Die benutzten Yersionen der Basilius-Liturgie: 

ag Bas = agyptischer Traditionsstrang der Basilius-Anaphora 
(d.h. griech., kopt., athiop. Uberlieferung) 
ag gr Bas = agyptisch-griechische Basilius-Anaphora (Ed. Buddę, Macomber) 
arm Bas I = erste armenische Redaktion der Basilius-Anaphora (Ed. Winkler) 
arm Bas II = zweite armenische Redaktion der Basilius-Anaphora (Ed. Winkler) 
byz Bas = byzantinische Basilius-Anaphora (Ed. Parenti - Velkovska, Koster) 

3. Die angefiihrten syrischen Anaphoren: 

syr 12 Ap I-II = syrische Anaphora der 12 Apostel I-II (Ed. Raes) 
syr Ap-An = ost-syrische Apostel-Anaphora des Addai und Mari (Ed. Macomber, 
Gelston) 

\^\n]dQr, Jakobus-Liturgie, 190, 199-203 (wie Anm. 1). 
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syr Chrys = syrische Chrysostomus-Anaphora (Ed. Codrington) 

syr Diosk I-II = syrische Dioskur-Anaphora I-II (Ed. de Yries) 

syr Greg Naz = syrische Anaphora des Gregor von Nazianz (Ed. Hausherr) 

syr JakEd = syrische Anaphora des Jakobus von Edessa (ed. Raes) 

syr JakSar I-III = syrische Anaphora des Jakob von Sarug I-III (Ed. Codrington) 

syr JohBo = syrische Anaphora des Johannes von Bostra (Ed. Codrington) 

syr Nest = ost-syrische Anaphora des Nestorius (Ed. Naduthadam) 

syr Pet III = syrische Petrus-Anaphora III (= Śarrar) (Ed. Sauget) 

syr TheoMop = ost-syrische Anaphora des Theodor von Mopsuestia (Ed. Yadakkel) 

syr Tim = syrische Anaphora des Timotheus von Alexandrien (Ed. Riicker) 


SUMMARY 

The present contribution deals with the investigation of the Greek, Syriac and Armenian 
texts of the “Dignum et iustum", its variants and their significance. The following witnesses 
were analysed: the wording of the “Dignum et iustum" in the various versions of the Anapho- 
ras of Basil and James, the East-Syrian evidence of the Anaphoras of the Apostles Addai and 
Mari, of Nestorius and Theodore of Mopsuestia, including the maronite Śarrar (= syr Pet III), 
in addition the formulation in several West-Syrian Anaphoras. The "Dignum et iustum" (a^ioy 
Kai 5i'Kaiov) normally concludes the Opening Dialogue and is then repeated at the beginning 
of the Oratio antę Sanctus where it forms the bridge to the praise of God by the faithful, so all 
the versions of Basil and James. The most significant exceptions of this pattem include not 
only the two Armenian versions of the Basilius-Anaphora but also the East-Syrian Anaphoras 
and syr Pet III. These Syriac and Armenian Anaphoras deviate significantly from the other 
witnesses. 

Analysing the "Dignum et iustum" (d^iOY Kai 5iKaiov) we have to distinguish the genuine 
differences in the vocabulary from those additions which merely reflect an emphasis by 
repetitions or additions of the vocabulary adopted from other traditions. The following terms 
were investigated, the most important being: 

— first and foremost the "decens* (7ip£7iov), normative for the East-Syrian tradition as: 
r<rC^ (cf. West-Syr: r^f<a); arm: i/ui jb^ t (npETiEi), which has to be distinguished from: 

dxiov ("dignum") of the other traditions; 

— "dignum" (d^iOY), syr: p^cił; 

— "iustum" (5iKaiov), syr: jj.h; 

Moreover, the presence or absence of these terms, including their combinations and the 
significance of this evidence were closely investigated. 

Finally, normaly the verb(s) of praise (respectively: "Gloria tibi" [cr^ pćuao]) emanate out 
of the "Dignum et iustum", yet there are traditions were the verb(s) of praise are not linked 
to the "Dignum et iustum", as is the case in both Armenian versions of the Anaphora of Basil, 
which seemingly have something to do with the early East-Syrian tradition. 
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Le rituel monastiąue byzantin du npó(7xr]jua. 
Histoire d’une evolution inattendue 


Les sens donnes au fil du temps au rituel de la prise du npÓGxw^ sont tres 
contradictoires et ils ne peuvent que surprendre le lecteur des textes mo- 
nastiąues byzantins. Interprete de differentes manieres, le npó(jxr]jua cst sou- 
vent assimile au (JXW^f Thabit porte par les moines, parfois il est pris pour le 
npu)Tov Gxf]pa, Thabit des novices, ou bien il est place dans une autre position 
d'inferiorite par rapport au \iey(X(Jxf\\i(x. M. Wawryk, Tauteur de la meilleure 
etude a ce sujet, laisse ouverte la ąuestion de Teyolution du ritueb. Le pre- 
sent article propose une relecture des sources et donnę quelques nouvelles 
reponses, en essayant aussi de clarifier la terminologie rencontree dans les 
offices de la prise de Thabit monastique. 


Les sources litteraires et canoniąues 

Outre les nombreuses significations donnees au mot npóaxw^ (appa- 
rence, caractere, ressemblance, fausse apparence), les auteurs ecclesias- 
tiques utilisent parfois ce terme pour designer letat, Taspect exterieur ou 
rhabit du moine. 

Le terme se rencontre aux IV^ et siecles dans un contexte polemique. 
Epiphane de Salamine et Theodoret de Cyr critiquent a plusieurs reprises 
les mouvements ascetiques independants ou heretiques de leur epoque, 
notamment ceux qui, sous les apparences de Tascese, npo(Jxw(XTipova(óvTU)v, 
trompent la confiance des fiddes. II s’agit des Archontites^ des Origenistes^ 
et des Messaliens"^, qui professaient une doctrine contraire a lenseigne- 


* Wawryk, Initiatio, p. 84-93 et 185-214 (voir a la fin de cet article la listę des abreviations 
utilisees); Id., «The Offices of Monastic Initiation in the Euchologium Sinaiticum and their 
Greek Sources», Haward Ukrainian Studies 10/1-2, 1986, p. 12-17. 

^ Ćpiphane de Salamine, Panańon, 40, 2, 4, ćd. K. Holi, J. Dummer I-III (GCS 31, 37; 
N.F. 10), Berlin 1980-2013, II, p. 82^’'^^: dWoi Si 5rj9£v npocmoir]Triv vr]GT£iav unoKpiwwai dnarcjai 
T£ Tovę (X(p£\£aT£pouę dyOpcónouę, npoG^rjpari pova(óvTu)v dnoTa(i'av nvd a£pvuvó}U£voi. Trąd. F. Williams, 
The Panarion of Epiphanius of Salamis, I-II (Nag Hammadi and Manichaean Studies 63, 79), 
Leiden 2009-2013^, I, p. 284. 

^ Ibid., 63. 1,4, II, p. 3992-3 : 01 ju£v ydp £iai npO(JXTjpaTi povai^óvTU)v, ai Si avv auroię oóaai npoaxf]pocTi 
pov(x(^ovau)v, trąd. II, p. 131. 

^ Theodoret de Cyr, Histoire des moines, 3, 16, ed. P. Canivet, A. Leroy-Molinghen, I-II 
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ment de TEglise. Dans une lettre adressee au consul Nomus, Theodoret 
indiąue par la meme expression les ascetes qui n'acceptent pas Tautorite 
des eveques^. 

Cette deuxieme categorie de moines est mentionnee aussi dans le qua- 
trieme canon du concile de Chalcedoine (451): les ascetes qui se servent du 
npóaxw^ monastique pour accomplir leurs desseins, mais qui ne respectent 
pas la discipline ecclesiastique, sont obliges de s'integrer dans une commu- 
naute^. Le texte de la requete d un groupe de moines chalcedoniens de la 
region d'Apamee, adressee en 518 a leurs eveques non-chalcedoniens Pierre 
d’Apamee et Severe d'Antioche, gardę cette significationL Elle est reprise 
plus tard dans les commentaires de Jean Zonaras, Theodore Balsamon et 
Matthieu Blastares aux canons du concile de Chalcedoine^. 

Avec la Vie de Porphyre de Gaza, le npó(jxrjjua commence a recevoir plus 
clairement le sens de Thabit. Au moment de son entree dans la vie monas- 
tique, Porphyre est juge digne du ujuiov npóaxrjjua des moines^, alors que de 
son cóte, Tanachorete Procope de Rhodes considere Amantios, cubiculaire 
de Timperatrice Eudoxie, comme un homme pieux qui honore le npó(jxrj- 
jjLOc T<jjv iepecov^°. Dans la Vie d’Eusebie, le terme npó(Jxr]yioc indique Tapparence de 
1 eveque: en rencontrant Paul, higoumene d'un monastere de Tile de Cos, 


(SC 234, 257), Paris 1977-1979, I, p. 278^*®: dnearpecpero Se KOfuiSf] Kai rovę óvoija(oijevovę Evxi'Taę ev 
jjovaxiKÓj npoa^rjjuan rdMavixai'ajvvoaoOvTaę, trąd. p. 279: «Il [Marcianos] se detournait carrement 
aussi des gens denommes Euchites qui, sous Thabit du moine, souffrent du mai des Mani- 
cheens.» 

^ Thćodoret de Cyr, Lettres, 81 (coli. Sirmond), ed. et trąd. Y. Azema, I-IV (SC 49, 98, 111, 
429), Paris 1955-1998, II, p. 194’®'^^: ruóvri ydppd\\ovd(md(opani)v rj(jvxiocv tćjv ev}uovaxiK(d npo(Jxrj- 
poTi rdę lKK\rja{aę oiKovojueiv Pou\ofi£vojv, trąd. p. 195: « Car la verite est que jaime la tranquillitć 
plus que ceux qui veulent regenter les Eglises tout en etant dans letat monastique.» 

^ Concile de Chalcedoine, Canons, 4, ed. E. Schwartz, Acta Conciliorum Oecumenicorum 
(par la suitę ACO), II.1.2, Berlin 1933, p. 159'': nveę tu) povaxiKuj Kexpr]pevoinpo<JxtjpaTi, trąd. 
P.P. Joannou, Discipline generale antigue s.), I/l, Les canons des conciles oecumenigues 

(Fonti IX), Romę / Grottaferrata 1962, p. 72. 

^ ACO III, n° 36, p. 106^^'^'^: TLpóaxni^oc Kai \puxgv nepicpepoweę npenovcav povaxoię. Le texte utilise 
aussi le terme pour les pretres, cf. p. 108^^’^®: eawu) Se póvov dOeupicję nepienOei tó rrję iepa)(wvr]ę 
npó<7xrjiua. 

® Jean Zonaras, Commentaires aux canons du concile de Chalcedoine, 4, PG 137, 400"^ = 
K. Rhallis, M. Potlis, luwayna tu)v 6e{ajv Kai iepu)v Kavóvu)v, I-VI, Athdnes 1852-1859, II, p. 226: 
rouę Se ru) povaxiKU) axnVan Kexprip£voi cuę ev npoaxnpaTi; Theodore Balsamon, Commentaires aux 
canons du concile de Chalcedoine, 4, PG 137, 401^ = Rhallis-Potlis II, p. 228; Matthieu Blasta- 
rds, ZówaYpa, M, 15, PG 145, 40^ = Rhallis-Potlis VI, p. 381 : t(Jjv pewoi povaxu)v rouę eihKpwCję Kai 
pi] npo(JxrjpaTi róv povtjpri penówaę Pi'ov. 

^ Vie de Porphyre de Gaza {BHG 1570), 4'^’'"^, ed. et trąd. H. Gregoire et M.-A. Kugener: 
Marc le Diacre, Vie de Porphyre, eveque de Gaza, Paris 1930, p. 4: d^ioOzai pef óMyaę gpepaę tov 
Tipiou npoayfjparoę 

Ibid., 36'^"'^, p. 31: dv6pu)Tnp deoaePei Kai ripojwi ró npóayripa rwy iepeojv. Le texte mentionne 
aussi TC dyiov ayfjpia, Thabit reęu par trois femmes au moment de leur bapteme, et ró KavoviKÓv 
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Eusebie a non seulement Timpression, mais aussi la premonition qu'elle 
se trouve en face d un personnage ecclesiastiąue important, meme s'il est 
vetucomme un moine. Ses paroles saccompliront et Pauldeviendra peu de 
temps apres Teyeąue de la region 

Theodore Stoudite utilise dans une catechese le mot Tięio<T)(r\\}i(xxÓL^\ov au 
sujet du frere Theososte, un homme qui avait fait une penitence publique. 
lei, npó(Txr]ii^ synonyme de axf]jua, alors que npcoTÓ(Jxr]}ia fait reference au 
yetement porte par les noyices^^. On retrouye le meme sens du terme npó- 
cr)(r]]x(x dans la Vie de Theophane le Confesseur ecrite par Methode de 
Constantinople^^. 

Un Źloge d'Anastase le Perse de la fin du IX^ ou du debut du siecle 
designe clairement par npóaxw^ l'habit monastique porte par le 

saint au moment de son martyre^"*. Le double sens d'aspect exterieur et 
d'habit est rencontre dans la Vie de Blaise d'Amorium, moine du X^ siecle a 
Romę, puis a Stoudios et enfin au Mont Athos*^, et chez Symeon le Nouyeau 
Theologien qui utilise rexpression ev5vpa Kai npóaxw^ juerayoiaę, appliquee 
aussi bien aux moines*^ qu aux pretres'^. Nicetas Stethatos mentionne aussi 


ox^jua, le vetement spćcifiąue des vierges qui habitaient dans les villes, cf. Ibid., 101’, p. 77; 

1026 , p 78 

” Vie d’Eusebie {BHG 633), 8, 6d. Th. Nissen, «S. Eusebiae seu Xenae vita», AB 56, 1938, 
p 11 Ol 6-1 7; npó<jxrijua exovTaę ujudę em<JKÓn(jjv. 

Thćodore Stoudite, Grandes catecheses I, 21.1>2, dans Id., Grandes catecheses (Livre 
I). Les Śpigrammes (I-XXIX), trąd. F. de Montleau (Spiritualite orientale 79), Begrolles-en- 
Mauges 2002, p. 272: « Au contraire, nous Tayons fait proscheme, nous avons estime qu'il avait 
un bagage suffisant pour faire son salut. » Voir le texte grec: dWd npocrxrip(XT(xpiov toOtov nenoir]- 
KÓzeę, £v TouTip dpKEiaOai ró rfję aojnjpiaę aOrou £(pó5iov eSoKipdaapev. Je remercie Olivier Delouis, qui 
prepare 1 edition critique des catćchdses de Theodore Stoudite, pour Tamabilite de me faire 
connaitre le texte grec de ce sermon. 

Vie de Theophane le Confesseur par Methode de Constantinople {BHG 1787z), 37, ed. 
B. LatySey, «Methodii Patriarchae Constantinopolitani Vita S. Theophanis Confessoris», Me- 
moires de TAcademie de Russie, 8^ serie, t. 13, n° 4, Saint-Petersbourg 1918, p. 40^’”^: raxayap 
povd(TTpia fiv, ró n)ę nap6ev{aę KoapoOca Kai KO(jpovp£vr] rfję dyysiocę npooxfjp(xri. 

Śloge anonyme d'Anastase le Perse {BHG 87), 14^’*^^, ed. B. Flusin, Saint Anastase le 
Perse et Ihistoire de la Palestine au debut du VIP siecle, I-II (Le monde byzantin), Paris 1992, 1, 
p. 277: cóę av dnoSuOeirj ró roO povr]pouę |3iou dyyeAiKÓy npó(TX^poc, Kai Tr}viKaOTa Yvpvój toj jcujuan unoarair] 
f(xę pdjTiyaę, iva prj, cprjai', (jyijpoc ró dyYfAiKÓy evuPpi(oiro. 


Vie de Blaise d'Amorium {BHG218), 8, ed. H. Delehaye, AASS Nov., IV, p. 660D: eópówe 
t:iva povaxóv Kai juóvov ru) npo(TXflpocn yvtjpi(óv£pov, efeSoro eauróv Tipóę ró nję (eyireiaę noAvnovov ardSioy. 

Symeon le Nouyeau Theologien, Lettres, 1, 6d. et trąd. H.J.M. Turner, The Epistles of 
-St. Symeon the New Theologian (The Oxford Early Christian Texts), Oxford 2009, p. 46^'^^'^'^^: 
on yap ev5£X£Tai eię povaxóv i£pa)(wvr]v pi) £xovTa efayy^Afiy rjpdę, touto, d(p' ou ró rrję p£Tavo{aę £v5upd re 
npóayrjpa £k BeoC dSojprjOrj n) KXripovop{ęc auroO Kai povaxoi u)vopda9rjaav, trąd. p. 49 : « The possibi- 
ihy of making our confession to a monk who has not receiyed the order of priesthood, eyer 
Since the yesture and clothing which is the mark of repentance was giyen by God to his inhe- 
ritance and they were called 'monks'.» 

Ibid., p. 54 ^^^'^^’’: ind Se ró Trpóo^rjpa póvov Kai ró nję i£pu)cvvrfę d^Supa £v rolę dvdpu)noię 



44 


DANIEL OLTEAN 


le npÓGXt]]iO(> Tfjępezocyoiaę, considere par J. Darrouzes «le vetement distinctif » 
dorne aux penitents^^ 

Ces exemples temoignent d un certain emploi du terme npóaxw<^ dans le 
milieu monastiąue, qui reęoit le sens de 1 etat ou Thabit de moine. Les textes 
font souvent un rapprochement entre le npó(jxr(}ua et le cTXWa monastiąue. 

Le 7ipóaxillioc dans la Vie d'Euthyme le Jeune 

Le premier texte qui souleve des ąuestions sur le sens du mot npóaxw^ 
est la Vie d'Euthyme le Jeune, ecrite par son disciple Basile. Selon ce recit, 
vers 843, apres une periode d un ou de deux ans de noviciat sur le Mont 
Olympe, Euthyme reęoit ró npóaxw^ ]uovci:xa)v^^, nomme aussi ró óiyiov 
npóc7xw^^^- change le nom, celui de bapteme etant Nicetas. Plus tard, 

en cherchant une vie anachoretiąue plus rude, il decide de partir pour le 
Mont Athos, deja connu comme un des plus importants centres monas- 
tiąues de 1 epoque2^ Mais avant son depart, vers 859, Euthyme demande a 
Theodore, un ermite du Mont Olympe, n]v reAeiWiv roi) ayiou a^rfjuaroę. Basile 
considere le desir si tardif de son maitre de recevoir ce nouvel habit comme 
une preuve d'humilite, car les vertus du saint lui auraient donnę le droit 
d'accomplir le rituel bien avant. Apres la catechese habituelle, Euthyme re¬ 
ęoit le (5ćyiov Kai o(x)Tr\piov npóaxw^ ^st revetu de la nepi^oKi) ra)v iepd)v ci:juę)i'cjv^^. 


evan£X£{ędT), rfję roO /lyeu^aroę Sojpedę śni rouę povcxxovę pezd^aarię, trąd. p. 55: « But when only the 
clothing and vesture of the priesthood was left amongst men, the gift of the Spirit passed to 
monks.» 

Nicetas Stethatos, Lettre d Athanase, sur les canons, 3, dans Id., Opuscules et lettres, ed. 
J. Darrouzes (SC 81), Paris, 1961, p. 466-467. 

Vie dLuthyme le Jeune, 8, p. 175^^’*^: Keipezai OnauzoO Kai zfj euAoyia. Kai emOecei zu)vxsipd)v się 
ró raiv juovaxaiv ju£zap(pi£vvuzai npó(jxrip^ Ev9vpioę npoar]Yopiav zfję NiKrjza dvziKopi(£zai. 

Ihid., 14, p. 1803-1 

Le Mont Athos est mentionne avec TOlympe, le Kyminas et Tlda dans une listę des 
saintes montagnes d ou provenaient les moines qui participerent a la restauration solennelle 
des icónes en 843, voir Genesios, Empereurs, 4, 3, ed. A. Lesmiiller-Werner, I. Thurn, Josephi 
Genesii Regum Libri Quattuor (Corpus fontium historiae Byzantinae 14, Series Berolinensis), 
Berlin 1978, p. 58. Pour la vie monastiąue sur le Mont Athos avant rarrivee d'Athanase, voir 
D. Papachryssanthou, «Le monachisme athonite: ses origines, son organisation», ddizis Actes 
du Prótaton (Archives de TAthos 7), Paris 1975, p. 17-69. 

Vie d'Euthyme le Jeune, 14, p. 1803"** ; Kai Si] dzsArję tjv zoO zu)v juovaxcóv dyiou npoaywoc^oę Sid 
zo £^ d(pdzou zaneivd)a£cję zt]v zouzou Sócw a:va/3aAAfa0ai, iSucęópsi Kai £nozvidzo Kai rjayaWs, Kai judAiaza 
Icoawou zoO ispoO noip£voę auzoj npóę Kvpiov £K5rjprjaavzoę Kai NiKoAdou ndhv zfję povrję dvaxcoprjaavzoę. 
anopoOvzi 5' auro) nspi zouzou Osia zię iniiwoia zóv XoYicpóv imppcjaaaa neiOsi deoSiópip zoj doKrjzfj npoa£\9£iv 
Kai nap’auzou zr]v reAeicuaiy zou dyiou cyrjpazoę sniSsfaaOar ó Si ł]v Kai auzóę £v zaię zoO ’OXupnou aKpcjpeiaię 
oia nupcóę zaię rójy dp£Z(dv Siauysiocię (pu)zi((uv zouę npooav£xovzaę. zouzcp zoivuv npoc£X9(hv Kai zóv (jKonóv 
^iayopsuaaę zfję £v zip 'AOco p£zavaaz£ua£oję, £naiv£9£ię Se zfję £ufiouXiaę Kai dnoS£x9£ię zou eYX£iprjpazoę, 
zou dyiou Kai aojzr]piou KazafioOzai un auzoO npo(7xrjpazoę, Kai z£X£ico9£ię zfj rwy i£pa)v d}j(piijjv n£pi^oXfj 6 
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L'habit est nomme aussi ró dyiov Kai óyyeAiKÓy (jxfjjua^^. Huit jours apres, ler- 
mite Theodore lui dit la priere de conge et Euthyme part au Mont Athos 
pour commencer une nouvelle etape de sa yie^^. 

Plus tard, vers 884, Euthyme envoie un message a sa familie pour Tin- 
former de son destin. Sa femme, sa mere et ses soeurs decident de le suivre. 
Elles seront toutes consacrees a Dieu, recevant le juovr]póv Kai dyysAiKÓy npó- 

Le terme npó(jxriiua gardę donc le sens de 1 etat et Thabit de moine et est 
utilise comme synonyme du (JXW^. Mais on remarąue aussi lemploi du 
terme ayiov npóaxw^ ^ deux reprises dans le cas d'Euthyme. La premiere 
fois, rhabit reęu n’est pas seulement un vetement destine aux novices. 
Ce npÓGXW^ ^st accompagne du changement de nom et il est difficile d'ima- 
giner que cette pratiąue etait appliąuee a cette epoąue aux debutants^^. 
Dautre part, la comparaison faite entre les deux npóaxw^ suggere rexis- 
tence d une hierarchie, car le dernier represente la « perfection » de Tetat 
monastiąue. Pour cette raison, Tinterpretation courante de ce passage 
donnę au second npóaxw^ sens de « grand » habit^^ et attribue au premier, 
meme d une maniere indirecte, le nom de « petit» habit. 

ev dperaię vndpx(i)v ó\ÓK\rjpoę rfj óySóp ppepą, £uxnę aOT(p yevo^£vrję rfję dno\vaeoję, perd deoarppiKTou roO 
OeopdKapoę rfję npóę róv "AOco nopeiaę dndpX£Tai. 

Ibid., 22, p. 18628-29. 

Sur Euthyme le Jeune voir D. Papachryssanthou, « La Vie de saint Euthyme et la mćtro- 
pole de Thessaloniąue a la fin du IX® et au debut du X® siecle», REB 32, 1974, p. 225-245; 
Ead., «Le monachisme athonite», p. 22-31. Sur le monachisme byzantin a cette epoąue, voir 
Ead., « La vie monastiąue dans les campagnes byzantines du VIII® au XI® siecle», Byz 43, 1973, 
p. 158-180; A. Kazhdan, « HeiTnitic, Cenobitic and Secular Ideals in Byzantine Hagiography of 
the Ninth to Twelfth Centuries», Greek Orthodox Theological Review 30, n° 4, 1985, p. 473-487; 

R. Morris, Monks and Laymen in Byzantium, 843-1118, Cambridge 1995. 

Vie dEuthyme le Jeune, 16, p. 182 ^^'*8. Le npóayppoL est mentionne plusieurs fois dans le 
texte, avec le meme sens, voir Ibid., 6, p. 173’^; 33, p. 1982^. 

Au IX® siacie, le changement de nom au moment de la profession monastiąue est dćja 
une pratiąue repandue, voir Vie de Macaire de Pelekete {BHG 1003), 4, ed. I. van den Gheyn, 
«S. Macarii monasterii Pelecetes hegumeni acta graeca», AB 16, 1897, p. 145 ^^ 1462 . yi^ 
Pierre d’Atroa {BHG236A), 428-30, ^d. et trąd. V. Laurent, La vie merveilleuse de saint Pierre 
d’Atroa (f 837) (SH29), Bruxelles 1956, p. 11 \ Ibid., 1722-27^ p \Q()‘yie dAntoinele Jeune {BHG 
142), 22, ed. A. Papadopoulos-Kerameus, luAkayri nakaiańvpę Kai lupiaKfję Ayiokayiocę, I-II, Saint- 
Petersbourg 1907, reimp. Thessaloniąue 2001,1, p. 202-203 ; Vie de Theodore Stoudite A {BHG 
1755), PG 99, 305^. En ce ąui concerne les debutants, la pratiąue est attestee a partir du XII® 
siecle, cf. Theodore Balsamon, Commentaires aux canons du synode prime-second, 5, PG 137, 
1028® = Rhallis-Potlis, II, p. 665. Sur le changement du nom monastiąue, voir A.-M. Talbot, 

S. McGrath, «Monastic Onomastics», dans M. Kapłan (ed.), Monasteres, irnages, pouvoirs et 
societe a Byzance. Nouvelles approches du monachisme byzantin (XX^ Congres intemational des 
Etudes byzantines, Paris 2001). Le second iconoclasme et ses suites (Byzantina Sorbonensia 
23), Paris 2006, p. 89-118. 

27 

Papachryssanthou, «Le monachisme athonite», p. 23. 
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II s agit donc pour Euthyme de deux vetures avec le saint habit des 
moines. C est peut-etre la premiere fois qu une telle procedurę est men- 
tionnee dans les sources byzantines. Est-ce que nous pouvons penser que 
le premier npócjxw(x etait reserve aux cenobites et le deuxieme aux ermites, 
comme nous avons tendance a le faire aujourd'hui ? Ou qu’il y avait des 
communautes dans lesquelles vivaient ensemble ces deux categories de 
moines ? Et peut-etre plus important encore, quand et comment cette dua- 
lite est-elle apparue ? 


Deux etapes de vie monastiąue 

Avant de repondre a ces questions, il est utile d analyser quelques sources 
hagiographiques des et XP siecles qui reprennent, dans des lieux et des 
contextes differents, la procedurę appliquee a Euthyme le Jeune. 

Le premier texte qui nous interesse est la Vie de Michel Maleinos. Au de- 
but du X^ siecle, quatre jours apres son arrivee au Mont Kyminas, le jeune 
Manuel reęoit Thabit monastique, nomme tó ayiov axf]na et ró ]uovci:5ikóv C7x^juci:, 
ainsi que le nouveau nom de Michel. Cet intervalle si bref est justifie par la 
peur du saint que ses parents le forcent a revenir dans le monde. La Vie ne 
parle pas ici d un vetement pour les novices, mais elle souligne que Michel 
a « vole » directement Thabit saint pour la gloire de Dieu^®. Apres deux an- 
nees passees dans la communaute, il est revetu de ró iepóv (Jxf}iJioc ra)v ]uovaxa)v 
ró TeXeiov^^. II s agit probablement de la premiere distinction claire entre 
deux habits monastiques reęus au meme endroit. 

Un autre exemple nous est donnę par le jeune Nicetas, le futur Nikon le 
Metanoite, reęu avec enthousiasme vers 940 au monastere de Chryse Petra, 
situe a la frontiere entre le Pont et la Paphlagonie. La Vie nous raconte 
qu'ayant reęu un signe divin, Thigoumene ignore la procedurę appliquee 
d'habitude aux novices: il tonsure le jeune et lui donnę Thabit des moines, 
parce que celui-ci avait deja vecu comme un veritable ascete^®. Le texte ne 


Vie de Michel Maleinos, 7, p. 553 : ó 8e yu^va)0eię ra;v auvrj0a;v Kai tlo epojri rpcodeię rt)v 
KapSiav, róv ayiov e(ePid(eT 0 yśpowa, Tdxiov avTÓv tó pova5iK6v ojcfjpa n£pijiaXeiv‘ eSeSiei ycćp, jurj noże 6 narrjp 
auroO rd aup^ePrjKÓra nudópeyoę dnoareptjap roO no6oup£vov. £v oię K£KXo(pibę e/ę 5ó(av d£o0 Trjv zoO v£ou 
’IaKu)P euAoyiay, zfj z£zdpzp rjpdpą zó ayiov <Jxilpoc 7repie/3aAero, Mixar}\ K^rjOdę dvzi MavourjX, trąd. p. 46-47: 
«Une fois debarrasse de ses familiers et saisi par Tamour divin, il contraignit le saint vieillard 
a le revetir tres rapidement de Thabit monastiąue. Il craignait en effet que son pere, apprenant 
ce qui s etait passe, ne le prive de ce qu’il desirait. Et ainsi donc, ayant vole pour la gloire de 
Dieu la benediction du jeune Jacob, le ąuatri^me jour il revetit le saint habit et il fut appele 
Michel au lieu de Manuel.» 

Ibid ., 10, p. 557: juerdc 5e Si£ZOv<; xpóvov nap£X£U(Jiv Kai zó i£póv axnpo^ raiv povaxójv zó z£?i£iov. 

Vie de Nikon le Metanoite, 5, p. 40-42: 5id yoi5v zoOzo Kai ndaav KavoviKrjv 5oKipaaiav ó 9£0(pópoę 
n£pizzj)v Kpi'vaę Kai eV napdpYcp ziOdpzyoę, evxpcp n]v K£(pa\i)v auzoO Keipaę Kai fuovaxóv (jxr]paz{aaę Kai za aup- 
poXa rd zfję npóę (u)ł]v (p£pou(jrję aOz(p nepiOdę, zfj KaAAiazrj xopflą rcjv d5£X(pu)v eyKpivei róv t]5rj Kazd poya^ouę 
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le precise pas, mais Thigoum^ne lui change aussi le nom. Vers la fin de sa 
vie, malade, Nikon demande et reęoit a Moros, en Peloponnese, le grand 
habit, TÓ ino(jToXiKÓv Koci iiaKdpiov (jxf]}m . II est donc reste plusieurs annees 
revetu d'habit des moines selon la regle de son premier monastere, mais ce 
fait ne Ta pas empeche d'etre reconnu comme une autorite incontestable de 
rile de Crete ou de la region du Peloponnese. 

Quant a Athanase TAthonite, le disciple de Michel Maleinos, il est habille 
par son higoumene de ró }iaK(xpiov (JXW0 c ra)v ]uovci:xa)v vers 952^^. II ne sagit pas 
d un habit de novices, car Athanase meme le nomme ró ayioy (JXWoc quand 
il devient disciple d un ascete au Mont Athos, en cachant son identite^^. 
Par contrę, il est revetu de ró peyoc vers 963 par lermite Isaie, lorsąue 
les premiers disciples ont commence a venir vers lui^*^. Les Vies d’Athanase 
expliquent ce retard dans la prise du grand habit par Thumilite du fameux 
higoumene, comme dans le cas d'Euthyme le Jeune. 

On retrouve la meme procedurę dans le parcours ascetique d’Euthyme 
ribere. Devenu moine grace a son pere Jean dans un monastere du Mont 
Olympe, Euthyme reęoit pour une deuxieme fois Thabit monastique des 
mains d'Athanase, apres son arrivee au Mont Athos, entre 963 et 969^^. 

Un autre cas est celui de Dounale ou Daniel, un riche et pieux homme 
originaire d'Espagne, arrive a Romę, ou le papę Agapet II (946-955) lui 
donnę la tonsure monastique et ró (xyy£XiKÓv (jxfj}ia^^. Le texte grec de sa Vie 
mentionne en meme temps la veture d'un habit rude, de novice^^, mais il 


fiiouwa Kai eXó}i£vov, trąd. p. 41-43: «For this reason, therefore, he judged all canonical exa- 
mination superfluous, and considered it secondary. The God-bearing man clipped the hair on 
Niketas' head to the skin and gave him the monks's garb. He put about him the symbols of the 
road leading to the Life and admits him to that fairest gathering of brothers as one already 
living in the fashion of monks and choosing to live this way.» 

Ibid. ,32, p. 108-109: pi£TaKaXea<xpi£vo(; rouę npocoiKoOwaę ru) rónąj iepeię Kai iuovd(ovraę, rjfiou w- 
X£iv roO 6ei'ov Kai ^eyaAou (Jxni^<xToę. oiKai óca vópoę en aurój re^eaaweę nepipd\\ouciv, aóru) za (wpPoXa rfję 
Cajf]v dyouoTję, Kai dnocn:oXiKÓv (prjpi Kai juaKdpiov axwa, trąd : « He called together all the local priests 
and monks and asked of them to obtain the divine and great habit. They, having performed 
the proper rites for him, placed about him the symbols of the road leading to Life, I mean the 
apostolic and holy habit. » 

Vie d’Athanase lAthonite A, 23, p. 13:tó 0eTov auTÓv Kai paKapioY djicpiewuai axniJa, ’A0a- 
vdaiov dv0’ 'APpaajiiou, iv’ eTtico TipocpntiKĆaę óvo|idaa(;; Vie B, 9, p. 135. 

Ibid. A, 40, p. 20; Vie B, 14, p. 140. 

Ibid. A, 79, p. 36; Vie B, 25, p. 151. 

Actes d’Iviron, I, ćd. J. Lefort, N. Oikonomides, D. Papachryssanthou (Archives de 
1 Athos 14), Paris 1985, p. 4; Vie de Jean et Euthyme d’Iviron, p. 101, n. 80. Sur la datę de Tarri- 
vee de Jean et Euthyme au Mont Athos, voir Actes dJviron, I, p. 20. 

Vie d*Etienne le Confesseur, 317^^'^^: Kai rd rfję PovXf]ę avTu> dvadeię ró dyyEAiKÓy ayfjiua rj({ou 
^ocpauToO Xa^£iv. 

Vie d’ttienne le Confesseur, 3 IT^^Lj 19^3; rej iepu) tu)v povax(jóv nepi^aXu)v ev5vpan, paKÓSr] nvd 
Kai TpaxuTaTa £KÓ<jpr]aev. 
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est peu probable que le candidat ait reęu seulement cet habit, compte tenu 
de sa position sociale et des nombreux dons qu'il avait fait auparavant aux 
differents monasteres. Quelques annees plus tard, il reęoit a Jerusalem ró 
pLeyoc et un nouveau nom, Etienne, donnes par le patriarchę Christo- 
doulos (937-951)38. 

Le demier exemple nous est fourni par la Vie de Lazare de Galesion. 
Dans la premiere partie de son parcours monastique, il repete rexperience 
d'Euthyme le Jeune ou Athanase TAthonite: Lazare est revetu de Thabit de 
moine ordinaire dans les premieres annees de sa formation, probablement 
a lagę de dix-huit ans^^; deux ou trois ans apres, entre 984 et 986, il reęoit 
son nouveau nom (Fancien etait Leon) et le 7rpa)rov dans un monastere 
d'Attalia'*°; vers Tan 1000, Lazare devient moine «parfait» a Saint-Sabas et 
reęoit pour la deuxieme fois le CF^ijjua. II est revetu a ce moment du « grand 
et apostolique habit 

Il est interessant de voir comment Lazare applique son experience per- 
sonnelle dans Torganisation de la communaute fondee sur le Mont Gale¬ 
sion, pres d’Ephese. lei, Tentree au monastere etait liee a la tonsure ini- 
tiale: Georges, un ami de Tauteur de la Vie, est tonsure au moment de 
ladmission"^^, tandis que le nouveau venu Damianos reęoit immediatement 
la tonsure et Thabit monastique, peut-etre a cause de sa condition sociale 
elevee‘^3 Qq premier vetement etait le juavSvaę, qui correspondait a 1 etape du 
noviciat. Puis le moine devenait ócnoorcohKÓę La troisieme etape etait celle du 
jueyaAdcF^rjjuoę. La Vie nous presente le cas d un frere qui est tonsure et prend 
le juaySuaę, mais qui abandonne le monastere, pour y revenir quelques an¬ 
nees plus tard, fier de sa nouvelle condition d'a:7rooToAiKoV'^. Un autre reęoit 


38 Vie d’Etienne le Confesseur, 319^^3-44. cruyrafa^eyoę yócp rolę fiaaiKeOm KaraAa^/3av£i tóc 'lepoaó- 
Xvpa Kai tou no6op£vov rvxibv to peya <JX^pa apęiewwai napa XpiaToSouXov toO dpxiepsu)ę, perayopaaOeię 
ZT£(pavoę. Sur Ćtienne le Confesseur voir F. Fita, « San Dunala, prócer y martir mozarabe del 
siglo X», Boletm de la Real Academia de la Historia 4, 1909, p. 433-442 ; C. Aillet, Les Moza- 
rabes. Christianisme, islamisation et arabisation en peninsule iberiąue (IX^-XIE siecle) , Madrid 

2010, p. 226-227. 

3^ Vie de Lazare de Galesion, 6, p. 510, trąd. p. 82. 

Ibid. , 9, p. 512: Kai peta ró noifjoai xpóvov rwa £v rfj povfj 5£xsrai napa roO npiou ŚKewou yepowoę 
TO TU)v povaxu>v npd)Tov axfjpa, ópoicoę Se Kai n]v toO Aa(dpou KXfjaiv - A£(jv ydp npa>r}v eKaAeho - npooayo- 
peuerai, trąd. p. 87; « After he had spent some time in the monastery he received from that 
venerable old man the first habit of a monk, and similarly was given the name Lazaros, for 
previously he was called Leo.» 

Ibid. , 17, p. 515: Kai noifjoaęavTÓvdnooToXiKÓvKaipeyaXóaxr]pov, trąd. p.98. Les difficultes d’in- 
terpretation de ces textes relatifs aux habits de Lazare ont deja ete signalees par R.P.H. Green- 
field, p. 87, n. 56 et p. 98-99, n. 95. 

Ibid., 96, p. 538, trąd. p. 187. 

^3 Ibid., 227, p. 577, trąd. p. 322. 

Ibid., 228, p. 578, trąd. p. 323. 
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rhabit « apostoliąue » avant sa mort, parce qu'il n etait jusąu a ce moment 
qu'un piocvSua)Trję^^. Le frere Nicolas, apres trois abandons successifs de la 
vie monastique, se repent de ses fautes, confesse ses mauvaises pensćes et 
finalement, quelque temps plus tard, est habille comme ]ueYaAdaxnM<^ę^^* 

II sagit donc de trois etapes dans la carriere dun moine: ^av5ua3nję, 
anooTokiKÓę et jueyaAda^rjjuoę. Ces trois classes sont comparees avec les trois 
choeurs des martyrs, des apótres et des anges. Par consequent, il y avait 
trois moddes d'habit, qui portaient le nom de chaque etape monastique'*^. 
Par ailleurs, Lazare gardę la conception ancienne de lunicite de Thabit 
monastique^®, tout en precisant que la division a ete provoquee par la fai- 
blesse spirituelle des moines de son epoque. 


Un changement necessaire 

On remarque que les destins monastiques des sept saints mentionnes 
peuvent etre rapproches a cause d'une certaine ressemblance. Le terme npó- 
(Txr]pioc, utilise dans la Vie d'Euthyme le Jeune, n est plus rencontre, mais un 
habit intermediaire entre celui des novices et le « grand » habit, similaire au 
premier 7rpdaxr]jua d'Euthyme, est toujours atteste. Ce vetement est souvent 
nomme ró ayiov, iiaK(xpiov ou cćyyeAiKÓy o^^jua. Seulement dans le cas de Lazare, 
il est reduit d une maniere curieuse au niveau du npa)TOv o^^jua, tandis que 
pour Dounale - Etienne la notice hagiographique reste contradictoire sur 
cet habit. En revanche, le deuxieme npóaxw^ d'Euthyme est nommć dans 
d'autres Vies ró jueya Kai }^aKdpiov (JXWa. Quant a Tusage du terme (xno(JToXiKÓv 
a^fjjua, la Vie de Lazare hesite encore une fois: il represente le « grand » habit 
pour Lazare et Thabit intermediaire pour ses disciples. 

Ce sont les premiers textes qui parlent clairement de la division entre le 
« petit» et le « grand » habit, et la question normale qui yient a Tesprit est 


Ibid., 240, p. 583, trąd. p. 340-341. 

Ibid., 242, p. 583, trąd. p. 342. 

Ibid., 130, p. 547: raiv rpiaiv yócp toutu)v rayparojy rr]v t(x^iv eoike Trcuę £n£X£iv n Toiaurrj SmpEcię 
p(xpTvpu)v Afycu dno(n:ó\ojv te Kai ayyeAcjy, Si o Kai ó toO npcjzou axnpcfroę njy ra^iy npocrjKÓwcję TEtrjprjKihę 
roię roiy papruptjy cruyKaraAey^yai £xsi xopoię, ó Si ró 5EUT£pov roię Ta)v cfTrocrroAaiy, ó Si ró rpiroy roię tu)v 
o^eAcjy Kai aurcjy 5r} rwy npoarjYopićjy £v5rjAov, iuEi ayycAiKÓy Kai dnoaroXiKÓv (Txfjpa Kai ujrorayfję 
^Supa, oKEp Ecri paprupioy, eicuSapry óyopafeiy, trąd. p. 218: « Such a division seems somehow to 
echo the <heavenly> ranking into these three classes, I mean that of the martyrs, apostles, and 
angels. So the person who has proved suitable for the ranks of the first habit can be reckoned 
with the choirs of the martyrs, the second with those of the apostles, and the third with those 
of the angels. Indeed, this is also elear from the everyday names of these, as we usually cali 
them the angelic and apostolic habits and the clothing' of submission, which is <another way 
of saying> martyrdom.» 

Ibid., 130, p. 547: ró pry <Jxnp<x, £(pq, dAr]9(I)ę ev i)ndpx£i, Kdv nyrę 5i;o rafeię aurą) dn£VEipav, trąd. 
P- 218: «The habit is truły a single thing, even if some have distinguished two ranks in it.» 
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de connaitre les motivations pratiąues qui ont conduit a cette distinction. 
J/interpretation courante explique le phenomene par la difference entre ce- 
nobites et ermites. Les moines qui preferaient rester en solitude, soit dans 
leurs cellules situees a rexterieur de la communaute, soit isoles a Tinterieur 
du monastere, auraient commence a une epoque incertaine a porter le 
« grand » habit, qui les distinguait du reste des freres. Mais dans nos textes, 
cette explication ne tient pas. Si elle est plus ou moins valable dans les cas 
d’Euthyme le Jeune et Michel Maleinos, en ce qui concerne Nikon le Meta- 
noite, le grand habit est une option personnelle, motivee par Timminence 
de la mort. Apres la reception du meme habit, Dounale - Etienne ne fait 
que continuer son pderinage en Orient, confessant la foi chretienne parmi 
les musulmans d’Egypte. Pour Lazare, le grand habit est lie a la pretrise et 
il restera encore dix ans au service de la communaute de Saint-Sabas avant 
de commencer sa rude ascese en Asie Mineure. 

Mais le cas le plus evident qui s'oppose a la correspondance faite entre le 
grand habit et la vie anachoretique est celui d'Athanase TAthonite. Pour lui, 
la reception de ce vetement ne represente pas une conversion aux pratiques 
ascetiques des hesychastes locaux. Par contrę, son projet de construction 
de la Grandę Laurę irrite les kelliotes, qui avaient deja une longue tradi- 
tion sur la montagne. Les positions des cenobites et des hesychastes sont 
tres differentes, et il sera necessaire que Tautorite imperiale intervienne 
deux fois pour calmer les esprits, en 972, sous Jean Tzimiskes, et en 1045, 
sous Constantin Monomaque. Dans sa propre communaute, Athanase ac- 
cepte la transition vers la vie semi-anachoretique, mais seulement pour les 
moines avances dans Tascese et la contemplation"*^. Ces ascetes pouvaient 
rester dans leur solitude sans etre impliques dans la vie commune, mais 
ils devaient respecter Tobeissance envers leur higoumene^®. En utilisant 
un langage diplomatique, Athanase demande a Dieu que tous les moines 
cenobitiques soient comme les ascetes^^ Mais en realite, son attitude est 
clairement opposee au modele hesychaste: le Typikon d'Athanase acceptait 
seulement cinq ermites rattaches au monastere^^, contrę cent vingt ceno¬ 
bites. A la mort d un ermite, si aucun moine n etait juge capable d'occu- 


Typikon de Tzimiskes, 10, dans Actes du Prótaton, n° 7, p. 211, trąd. G. Dennis, «Typi- 
kon of Emperor John Tzimiskes », dans J. Thomas, A. Constantinides Hero (ed.), Byzantine 
Monastic Foundation Documents. A Complete Translation of the Surviving Founders’ Typika 
and Testaments, I-V (Dumbarton Oaks Studies 35), Washinghton 2000 (par la suitę BMFD), 
I, n° 12, p. 237; Typikon de Lawa, ed. P. Meyer, Die Haupturkunden fiir die Geschichte der 
Athosklóster, Leipzig 1894, p. 116, trąd. G. Dennis, « Typikon of Athanasios the Athonite for 
the Lavra Monastery», BMFD, I, n° 13, [40], p. 261. 

Typikon de Lavra, p. 117, trąd. [41], p. 261; Typikon de Tzimiskes, 20, p. 213, trąd. p. 239. 

Typikon de Lavra, p. 117, trąd. [41], p. 261. 

Ibid., p. 115, trąd. [37], p. 260. 
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per sa place, le KeXXwv restait libre^^. Il etait interdit de construire d autres 
et les ascetes ne pouvaient avoir qu un seul disciple^^ Athanase ecrit 
de maniere explicite que racquisition de la parfaite obeissance est supe- 
rieure a lascese^^ et ceux qui perseverent dans lobeissance ne sont pas 
places au second rang, apres les solitaires, mais au contraire, ils peuvent 
les depasser^^. 

II devient alors difficile de penser que le grand habit d'Athanase etait 
un signe de la vie eremitique qu'il voulait assumer. Les cas de Nikon le 
Metanoite ou de Dounale - Etienne sont semblables. Pratiquement, aucune 
des sept Vies presentees ne mentionne la voie eremitique pour motiver la 
reception du grand habit. Dans ces conditions, quelle est la vraie cause qui 
a conduit a Tapparition de la dualite «petit» habit / «grand» habit? 

Notre interpretation de ces textes est quelque peu differente. Elle part de 
lobseryation qu'engenerał, lechangement d'habitsurvient au moment dun 
changement de lieu: Euthyme le Jeune, Athanase TAthonite et Euthyme 
dlviron quittent la region du Mont Olympe pour aller au Mont Athos; 
Nikon, de TAsie Mineure, va au Peloponnese; Lazare et Dounale laissent 
derriere eux TAsie Mineure ou Romę pour la Palestine. N'est-il pas alors 
plus probable que le « grand » habit exprime Tadaptation a une nouvełłe 
tradition, distincte de celle a laquelle le moine appartenait auparavant ? 
Car ce qu'Euthyme le Jeune et Euthyme dlviron veulent, c est a vrai dire 
s'integrer a la tradition athonite; Athanase essaie d'adoucir le conflit avec 
les hesychastes autochtones; Nikon souhaite jouir avant sa mort d'un habit 
considere, dans la region, comme plus saint; Dounale et Lazare, quant a 
eux, sont obliges a sadapter a la regle palestinienne. Dans ce contexte, les 
biographes d'Euthyme et d'Athanase qui evoquent Thumilite de leurs he¬ 
ros yeulent simplement cacher, pour des raisons specifiques, une pratique 
locale differente. Michel Maleinos reste le seul cas difficile a interpreter. 
Mais nous pouvons imaginer un scenario semblable a celui de Nikon: Mi¬ 
chel adopte ce vetement sous Tinfluence d'un nouveau courant monastique 
et de la modę du « grand » habit. Ou, compte tenu des tendances ascetiques 
des successeurs de Michel, ce deuxieme habit est seulement une adapta- 


Ibid. 

Ibid., p. 118, trąd. [45], p. 262; Ibid., p. 121, trąd. [53], p. 264. 

Ibid., p. 115, trąd. [37], p. 260. 

^^Ibid.,p. 115, trąd. [38], p. 261. 

Ibid., \IS, trąd. [46], p. 262. Sur la « conversion cenobitiąue » d'Athanase TAthonite 
voir J. Leroy, « La conversion de Saint Athanase TAthonite k Tideal cćnobitiąue et Tinfluence 
studite», dans Le Millenaire du Mont Athos, 963-1963. Śtudes et Melanges, I-II, Chevetogne 
' Venise 1963-1964, I, p. 101-120, repris dans Id., Śtudes sur le monachisme byzantin, ćd. 
O- Delouis (Spiritualite orientale 85), Begrolles en Mauges 2007, p. 247-270. 
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tion litteraire de Tauteur de la Vie aux exigences monastiąues nouvelles qui 
dominaient au Mont Kyminas^®. 

La premiere conseąuence de cette interpretation est que les moines du 
Mont Olympe et du Mont Athos portaient aux IX^ et siecles des habits 
differents, et que la pratique ascetique et la tradition vestimentaire atho- 
nites etaient considerees parfois superieures. Ce fait peut surprendre, car a 
cette epoque le Mont Athos est au debut de son histoire, alors que le mona- 
chisme olympien connait son age d or. Mais si le « grand » habit athonite 
est une adaptation locale du « grand » habit palestinien, comme le suggere 
la comparaison entre les Vies analysees, le Mont Olympe et le Mont Athos 
ne sont pas les seuls termes de notre equation. Il faut voir derriere eux les 
deux grandes traditions de 1 epoque, a savoir la constantinopolitaine et la 
palestinienne. Sans les exagerer, les differences entre ces traditions doivent 
etre acceptees et etudiees d'une maniere realistę, parce qu elles fournissent 
de nombreuses Solutions pour les aspects douteux de Thistoire du mona- 
chisme byzantin. En ce qui concerne la periode analysee, nous pouvons 
parler premierement d un modele monastique constantinopolitain, qui 
pose davantage Taccent sur la vie cenobitique, mais qui accepte aussi les 
anachoretes rattaches au monastere ou les ascetes a Tinterieur de la com- 
munaute. Ce modele est bien represente par le monastere de Stoudios et 
souvent par le Mont Olympe. Un deuxieme modele, originaire de la Pales- 
tine, repandu aussi au Mont Olympe^^, mais surtout au Mont Latros^® et au 
Mont Athos, accordait une importance plus elevee a lanachorese. Chacun 
de ces moddes avait deja developpe des procedures specifiques en ce qui 
concerne la reception de Thabit monastique. 

Une deuxieme consequence vise les interactions entre ces deux tradi- 


Ź. Malamut a deja remarąue wlempreinte du modele palestinien » dans la Vie de Michel 
Maleinos, voir E. Malamut, Sur la route des saints byzcintins, Paris 1993, p. 38-40. 

Voir A. Baumstark, « Denkmaler der Entstehungsgeschichte des byzantinischen Ritus », 
OC 2, 1927 (3® s.), p. 22; Th. Pott, La reforme liturgigue byzantine. Etude du phenomene de levo- 
lution non-spontanee de la liturgie byza.ntine (Bibliotheca « Ephemerides Liturgicae», Subsidia 
104), Romę 2000, p. 104-113. Le dernier auteur cite un article encore inedit de M. Arranz, 
qui parle «d’innombrables colonies de moines dorigine orientale et palestinienne » installees 
au Mont Olympe pour echapper aux invasions arabes, en contradiction avec les opinions de 
F. Dvornik, Les legendes de Constantin et de Methode vues de Byzance, Prague 1933, p. 112-147 
et B. Menthon, LOlympe de Bithynie. Ses saints, ses couvents, ses sites, Paris 1935. 

Cf. Vie de Paul le Jeune {BHG 1474), 8, ed. H. Delehaye, « Vita S. Pauli lunioris in Monte 
Latro», AB 11, 1892, p. 33; Vie de Nicephore de Milet {BHG 1338), 14, ed. H. Delehaye, «Vita 
Sancti Nicephori Episcopi Milesii, saeculo X», AB 14, 1895, p. 145-146; Hypotypósis de Pat- 
uios, 3, ed. F. Miklosich, J. Muller, Acta et diplomata graeca medii aevi sacra et profana, I-VI, 
Vienne 1860-1890, VI, n° 19, p. 60, trąd. P. Karlin-Hayter, «Rule, Testament and Codicil of 
Christodoulos for the Monasterv of St. John the Theologian on Patmos», BMFD, II, n" 24, 
p. 579. 
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tions. Toutes les sept Vies presentees donnent des exemples de moines qui 
font le passage d'un modele ascetiąue a Tautre. Arriyes dans les centres 
d'influence palestinienne, les moines de tradition constantinopolitaine 
sont obliges de sadapter aux nouvelles regles. Un des principaux points en 
discussion est Thabit qu'ils portaient, considere comme inferieur a celui 
du lieu. C est pour cette raison qu’Euthyme le Jeune manifeste, avant son 
depart du Mont Olympe, un si grand desir pour le vetement athonite, que 
rhabit monastique de Dounale ne correspond pas a la tradition locale pą- 
lestinienne et que le ax^jua reęu par Lazare en Attalia est considere a Saint- 
Sabas comme un npćjToy donc un habit pour les debutants. La termi¬ 

nologie utilisee reflete cette difference: Thabit palestinien est le « grand » 
habit par excellence; il est precede par la reception d un vetement pour les 
novices nomme le npu)Tov a^fjjua ou le piiKpóy (JXWoc, comme Tatteste le rituel 
liturgique du manuscrit Barberini gr. 336^\ ce dernier terme provoquant au 
debut du IX^ siecle la critique de Theodore Stoudite^^. A la meme epoque, 
la tradition constantinopolitaine commence aussi a utiliser le terme de 
« grand » habit, pour eviter une position d'inferiorite face a Tinfluence crois- 
sante de la tradition palestinienne en loccurrence. Un element important 
de notre argumentation est le rituel tou ócnoKOUKOuWicrpoO qui accompagne le 
deuxieme npóaxw^ d'Euthyme le Jeune, office de provenance palestinienne 
signale a cette occasion pour la premiere fois en milieu constantinopo- 
litain^^. II confirme la presence des moines de tradition palestinienne au 


S. Parenti, E. Velkovska (ed. et trąd.), L’Eucologio Barbeńni gr. 336, 244-254 (Bibliothe- 
ca «Ephemerides Liturgicae», Subsidia 80), Romę 2000, p. 220-226, trąd. p. 367-371. Loffice 
de la prise d'habit monastiąue fait 1 equivalence 7rpairov axfipa — piiKpóv ct la distinction 
piKpóv (jxfjn(x — fieya (Txfip(x. Sur lorigine palestinienne de ce rituel, voir S. Parenti, «La preghiera 
della cattedra nelleucologio Barberini gr. 336» BBGG 8 (2011) (3*^ s.), p. 163; Id., «Mesedi 
- Meaą)5iov», dans H.J. Feulner, E. Velkovska, R.F. Taft (ed.), Crossroad of Cultures: Studies 
iu Liturgy and Patristics in Honor of Gabriele Winkler (OCA 260), Romę 2000, p. 547. Sur la 
presence des differents rites palestiniens dans le Barbeńni gr. 336, voir par exemple A. Jacob, 
« La priere pour les troupeaux de TEuchologe Barberini: quelques remarques sur le texte et 
son histoire», OCP 11H, 2011, p. 483-484. 

Theodore Stoudite, Lettres, 10.47-48, I, p. 33: ou 5oirję onep Aeyouji piKpóv eneiza juerd 
Xpóvouę eT£pov cuę peya ' £V ydp ró <Txf]poc, ójonep Kai ró fidnriopa, Kaduję oi dyioi narepeę £Xprjaavro, trąd. 
M. Kapłan, «Lettre de Thćodore Stoudite a lun de ses disciples, Nicolas », dans M.-Fr. Auzćpy, 
M. Kapłan, B. Martin-Hisard (ed.), La chretiente byzantine du debut du VIP siecle au milieu du 
Textes et documents (Regards sur Thistoire. Histoire medievale 115), Paris 1996, p. 189. Le 
texte est repris dans Thćodore Stoudite, Testament, 134-135, ed. et trąd. O. Delouis, « Le Testa¬ 
ment de Theodore Stoudite: edition critique et traduction », REB 67, 2009, p. 103. Sur Tinterac- 
tion entre les deux grandes traditions monastiques aux VIIF-IX^ siecles, voir D. Oltean, «'Petit' 
et 'grand' habit. Une dispute monastique k repoque de Theodore Stoudite », Byzantinoslavica 
73/1-2, 2015, p. 35-56. 

Sur le rituel de Tenleyement du kovkovXXiov voir Wawryk, Initiatio, p. 177-184; G.N. Filia, 
h ewoia ńję “'OySór] 'Hpepa" azrj Aarpeia nję 'OpOoSófrję 'EKKXr]aiaę, Athenes 2001, p. 155-217. Sur Tori- 
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Mont Olympe au IX^ siecle et Tinteret suscite par leur vie et leur habit. 
Enfin, on doit remarąuer que la critiąue de Theodore Stoudite sur la pra- 
tique palestinienne du petit habit, texte inclus dans son Testament, n est pas 
reprise dans le Typikon de Lawa, meme si ce dernier texte contient bien dix- 
huit des vingt-sept dispositions du Testament. La raison de cette absence ne 
peut etre que Tacceptation tacite ou le respect delicat d'Athanase envers les 
traditions locales d'influence palestinienne. 

Un dernier aspect conceme le resultat de Tinteraction entre les deux 
courants. Qui a gagne ? Les Constantinopolitains ou les Palestiniens ? 
Quelle tradition monastique a reussi a imposer son modele d'habit ? Nous 
pensons que chaque modele a gardę une bonne partie de sa specificite, 
comme nous le voyons jusqu'a maintenant dans les principales traditions 
monastiques du monde orthodoxe. De plus, consequence visible de cette 
interaction, la pratique de deux habits de moine (sans parler de Thabit 
des novices) est apparue et parfois generalisee; plus tard, le premier sera 
nomme « petit» habit^"^ et le second, « grand » habit. Tous les sept saints 
moines mentionnes ont en effet reęu deux fois le « saint» habit: une fois 
selon la regle constantinopolitaine ou romaine, et une seconde fois dans 
un milieu palestinien ou d'influence palestinienne. Et cette experience 
sera appliquee dans les communautes qu'ils fonderont. Le modele propose 
par Lazare est suggestif: ses moines sont divises apres le noviciat en deux 
groupes distincts, les dnoarokiKoi et les iieyaXóaxw^^- premiere categorie 


ginę palestinienne du rituel, voir S. Parenti, «I1 ciclo delle 'letture ąuotidiane’ neirEucologio 
slavo del Sinai», BBGG 6, 2009 (3® s.), p. 313-316. 

La Vie de Luc le Jeune, ćcrite dans la deuxieme moitić du sidcle, attribue au 
rójv eiaaYO}i£vu)v le nom de piiKp6v sri suivant le modele palestinien, tandis que chez Eus- 

tathe de Thessaloniąue les eiaayioyiKoi et les piecoi paySucorai forment ensemble une categorie de 
moines nommes les piKpó(Txr]juoi, cf. Vie de Luc le Jeune (BHG 994), 10, ed. et trąd. C.L. Connor, 
W.R. Connor, The Life and Miracles of Saint Lukę of Steińs (The Archbishop Iakovos Library of 
Ecclesiastical and Historical Sources 18), Brookline, Massachussetts 1994, p. 18-19; Eustathe 
de Thessaloniąue, Sur la rćfonne de la vie monastiąue, 195^®*^*, 6d. et trąd. K. Metzler, Eusta- 
thii Thessalonicensis De emendanda vita monachica (Corpus fontium historiae Byzantinae45, 
Series Berolinensis), Berlin 2006, p.226. Comme le npó<jxripa, le iuiKpóvaxrjiua a change de sens au 
fil du temps: il dćsigne dans le milieu palestinien des VIIP-X^ si^cles Thabit des novices, pour 
devenir ^ Byzance, vers les XIP-XIIP si^cles, un habit intermediaire entre celui des novices 
et le grand habit. Malgrć sa prćsence constante dans les textes liturgiąues, la pratiąue du piKpóv 
(^fjpa n'a pas 6t6 acceptće dans tous les monast^res, etant critiąuće par Thćodore Balsamon, 
Nicćphore Blemmydds ou Gregoire Palamas, voir Thćodore Balsamon, Commentaires aux 
canons du synode de Sainte-Sophie, 2 dans Rhallis-Potlis II, p. 710; Typikon de Nicephore Blem- 
mydes, 9, dans A. Heisenberg (ćd.), Nicephori Blemmydae Curriculum vitae et cannina, Leipzig 
1896, p. 96, trąd. J.A. Munitiz, ^Typikon of Nikephoros Blemmydes for the Monasteries of the 
Lord Christ-Who-Is at Ematha near Ephesos», BMFD, III, n° 36, p. 1203; Gregoire Palamas, 
Lettre d Paul Assanis, dans Id., V, ćd. FI.K. XpnaTOu, Thessaloniąue 1992, p. 248, trąd. 

P.J. Hatlie, «The Answer to Paul Asen of Gregory Palams: A Fourteenth Century Apology for 
the One, Grand and Angelis Schema», St. Yladimirs Theological Quarterly 33/1, 1989, p. 49. 
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n'est pas simplement transitoire, car YócnooroKiKÓę pouvait rester dans son 
etat jusqu a la fin de sa vie, comme Nicolas et le frere vetu avant sa moit, 
evoques auparavant. En revanche, certains jUEyaAdax^?M^^l devenaient ermites, 
mais sans avoir impose cette pratique comme une regle. Les moines etaient 
partages en ces deux classes peut-etre selon leurs aptitudes spirituelles et 
habiletes pratiques, ou selon leur condition sociale. 

Cette structure monastique developpee par Lazare se retrouvera dans le 
milieu d'influence palestinienne au couvent de Machairas, a Chypre, deux 
siecles plus tard: apres le noviciat, les candidats devenaient dnoczokiKoi ou 
jueyaAda^^juoi, car Thigoumene etait choisi parmi les moines de ces deux ca- 
tegories^^. Dans le milieu constantinopolitain, nous rencontrons la meme 
hierarchie au monastere de la Theotokos Evergetis au XP siecle. Son Typi- 
kon mentionne que les personnes reputees ou de condition sociale elevee 
etaient plus facilement reęues et tonsurees; les autres recevaient, apres sept 
jours a rhótellerie, un habit simple, le pócKOc; et un bonnet monastique; six 
mois plus tard, apres un periode d'essai au milieu de la communaute, ils 
etaient revetus d un vetement considere comme 1 appajScóy rou Qewv koci ayyeAi- 
KOV(Jxr]pocToę^^. Ce vetement intermediaire, peręu comme les arrhes du « divin 
et angelique habit», est atteste plus clairement au debut du XIP siecle dans 
le Typikon de la Theotokos Kecharitómene. Dans ce couvent, les religieuses 
etaient separees en deux categories: celles qui assumaient rónjęurrorayi^ęijud- 
nov Kai róv }jLavSvav apres six mois de noviciat, et celles qui recevaient le grand 
habit apres un intervalle qui pouvait etre reduit aussi jusqu'a six mois^”^. 
Le monastere avait un caveau pour la sepulture « des soeurs du grand ha¬ 
bit », un autre « des autres soeurs et des servantes qui sont moniales et 
estimees pour leurs vertus Le Typikon utilise rexpression (xyiov Kai cryye- 
Aikóv \ieya crxf]jua quand il evoque les parents dTrene Doukaina Comnene, qui 
avaient embrasse Tetat monastique avant leur mort^^, ce grand habit etant 
reserve en generał aux moniales provenant des familles illustres, mais sans 
faire de ce principe une regle. Dans ce dernier cas de figurę, les motivations 
de la division entre les moniales ne sont pas ascetiques, mais sociales. Il 
ne sagit pas non plus dune innovation, car Theodore Stoudite avait deja 
applique ce type de stratification a Tinterieur de sa communaute. 


Typikon de Machairas, 148, ed. I.P. Tsiknopoullos, KunpiaKa TuniKa, Nicosia 1969, p. 58, 
trąd. A. Bandy, «Rule of Neilos, Bishop of Tamasia, for the Monastery of the Mother of God 
Machairas in Cyprus>», BMFD, III, n° 34, p. 1161. 

Typikon de la Theotokos Śvergetis, 37, ed. P. Gautier, «Le typikon de la Theotokos Źver- 
getis», REB 40, 1982, p. 78-79. 

Typikon de la Theotokos Kecharitómene, 30, ed. P. Gautier, «Le typikon de la Theotokos 
Kecharitómend», REB 43, 1985, p. 76-77. 

Ibid., 70, p. 116-117. 

Ibid., 71, p. 122-125. 
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Revenant a 1 epoąue d'Euthyme le Jeune et forts de cette vision globale 
sur rćYolution de Thabit monastiąue, nous pouvons identifier, pour cette 
periode, le npÓGxr]pLOC avec le vetement porte par les moines de tradition 
constantinopolitaine. Cette limitation est suggeree, d une part, par la Vie du 
saint interpretee en relation avec les textes hagiographiąues que nous avons 
mentionnes. D autre part, nous devons observer que toutes les sources 
citees auparavant qui evoquent le npó<jxr]iia comme vetement monastique 
sont d origine constantinopolitaine (ou syrienne de langue grecque, dans 
le cas de Theodoret de Cyr), car Tauteur de la Vie de Porphyre s’inspire des 
ecrits de Theodoret, tandis que YŚloge d'Anastase le Perse appartient, selon 
B. Flusin, au milieu intellectuel de la capitale^o. Les sources egyptiennes et 
palestiniennes n utilisent pas ce mot, preferant toujours Cette diffe- 

rence importante conduit encore une fois a notre conclusion: au IX^ siecle, 
le npó(JXW^ ^st un synonyme du axw^ monastique, mais le premier terme 
est rencontre seulement dans le monachisme constantinopolitain. 

Les textes liturgiąues 

Si les textes litteraires peuvent etre interpretes de cette maniere, Tana- 
lyse des rituels liturgiques reste plus difficile a faire. Les differents types de 
syntheses realisees dans les centres monastiques, ou simplement la compi- 
lation de textes liturgiques dans un seul manuscrit ont conduit a rexistence 
de nombreuses variantes pour les offices de la prise d'habit monastique. 

Nikon de la Montagne Noire, «le pionnier de la liturgie comparee », 
selon rexpression de R. Taft^^ est le symbole meme de cette synthese, pour 
avoir reuni differentes regles liturgiques de son epoque, principalement 
celles de Jerusalem et de Stoudios. II constate que ces deux moddes ne 
sont pas en accord entre eux et que de surcroit, les typika provenant de la 
meme source ne sont pas identiques: un typikon de Stoudios est different 
dun autre typikon du meme monastere; cette situation se retrouve dans 
les typika de Jerusalem’^. Nikon pense que les moines doivent connaitre 
tous les modeles”^^ et il donnę une solution pratique en realisant, dans son 
Typikon pour le monastere de la Montagne Noire (entre 1055 et 1060), une 


de Porphyre de Gaza, p. xxxiii-xxxviii; ciii-cix; Flusin, Saint Anastase le Perse, I, 
p. 264-265. 

R.F. Taft, « Mount Athos: A Late Chapter in the History of the Byzantine Rite», DOP 42, 
1988, p. 179. 

Nikon de la Montagne Noire, Taktikon, Prologue, 30, 6d. C. Hannick, Das Taktikon des 
Nikon vom Schwarzen Berge, I-II (Monumenta Linguae Slavicae Dialecti Yeteris 62), Freiburg 
im Breisgau 2014, I, p. 46. 

Ibid., 1, 23, I, p. 63, trąd. R. Allison, «Regulations of Nikon of the Black Mountain», 
BMFD, I, n° 20, p. 391; Ibid., 1, 29, I, p. 66, trąd. p. 392. 
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synthese originale entre les deux grandes traditions^"^. Mais Nikon n est pas 
un compilateur isole dans le monde monastiąue. Avant lui, Theodora Stou- 
dite et Athanase TAthonite ont du adapter des elements liturgiąues et pra- 
tiąues distincts pour un meilleur fonctionnement de leurs communautes. 
Timothee et ses successeurs du monastere de la Theotokos Evergetis font la 
meme chose dans leur Typikon liturgiąue, en invoquant les regles de Stou- 
dios, de Sainte-Sophie et du Mont Olympe^^ tout en acceptant aussi des 
elements propres a la liturgie de Jerusalem, comme Yagrypnie de chaąue 
samedi soir. Christodoulos de Patmos impose a sa communaute la vie ce- 
nobitiąue selon le modde stoudite, sur la base des ecrits de Basile le Grand, 
mais il prefere le typikon liturgiąue de Saint-Sabas”^^. Euthyme et Georges 
d'Iviron traduisent a la fois le Synaxaire constantinopolitain et YHorologion 
palestinien pour Tusage des moines de leur communaute^^. Le Typikon du 
Saint-Sauveur de Messine, ecrit vers 1131 en Sidle normande, est aussi 
compose par le rassemblement de ces deux regles monastiąues, auxquelles 
on ajoute la regle athonite et « quelques autres » regles”^®. 

Au-dela de ces deux grands moddes, la tradition athonite et celle du 
monastere de la Theotokos Evergetis sont aussi invoquees et suivies. 
Ce sont deux moddes secondaires, qui font une synthese des traditions 


Pour la composition du Typikon de la Montagne Noire, Nikon utilise parfois des ele¬ 
ments palestiniens (ch. 19, 91), dautres fois il prefere le Typikon de Stoudios (ch. 18, 19, 20, 
21, 91). II souligne aussi les cas ou les Typika coincident (ch. 3, 8, 63, 94) et ou ils different 
(ch. 22). Voir aussi M. Arranz, « Les grandes etapes de la liturgie byzantine: Palestine - By- 
zance - Russie. Essai daperęu historique», dans Liturgie de LŚglise particuliere et liturgie de 
rśglise universelle. Conferences Saint-Serge. XX1T semaine detudes liturgigues, Paris, 30 juin 
- 3 juillet 1975 (Bibliotheca «Ephemerides Liturgicae», Subsidia 7), Romę 1976, p. 61-62. 

Voir les rćfórences h. ces regles liturgiąues dans The Syncucarion of the Monastery of the 
Theotokos Evergetis, I-II, ed. et trąd. R.H. Jordan (Belfast Byzantine Texts and Translations 
6.5, 6.6), Belfast 2000-2005,8th September, I, p. 32-33; llth November, I, p. 186-187; 25th 
March, II, p. 74-77; Monday after the Sunday of Ali Saints, II, p. 684-685. Le Synaxaire dit 
parfois qu'il ne suit pas la r^gle stoudite, voir Ibid., 25th December, I, p. 332-333. Sur ce typi¬ 
kon liturgiąue voir Taft, « Mount Athos », p. 190; Id., «The Synaxarion of the Evergetis in the 
history of Byzantine liturgy », dans M. Mullett, A. Kirby (ed.), The Theotokos Evergetis and the 
Eleventh-Century Monasticism (Belfast Byzantine Texts and Translations 6.1), Belfast 1994, 
p. 274-293; J. Klentos, «The Synaxarion of Evergetis: algebra, geology and Byzantine monas¬ 
ticism)), dans M. Mullett, A. Kirby (6d.), Work and Worship at the Theotokos Evergetis, 1050- 
1200: Papers of the Fourth Belfast Byzantine International Colloguium, Portaferry, Co. Down, 
14-17 September 1995 (Belfast Byzantine Texts and Translations 6.2), Belfast 1997, p. 329-355. 

Hypotypósis de Patmos, 15, p. 69, trąd. p. 586; Ibid., 17, p. 71, trąd. p. 587. 

Vie de Jean et Euthyme d’Iviron, 25, p. 105; B. Martin-Hisard, « La Vie de Georges THa- 
giorite( 1009/1010 - 29 juin 1065))), REB 64, 2006, 24, p. 52-54; Taft, « Mount Athos)), p. 183. 

Typikon du Saint-Sauveur de Messine, 10, ćd. J. Cozza-Luzi, A. Mai, «De Typico Sacro 
Messanensis Monasterii Archimandritalis », dans Novae Patrum Bibliothecae X/2, Romę 1905, 
P- 127-128, trąd. T. Miller, « Typikon of Lukę for the Monastery of Christ Savior (San Salva- 
tore) in Messina)), BMFD, II, n° 26, p. 646. 
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palestiniennes et constantinopolitaines, chacun a sa maniere. Nikon de la 
Montagne Noire^^ et le Typikon du Saint-Sauveur de Messine mentionnent 
le Mont Athos comme ayant des rituels distincts. Le Typikon liturgiąue du 
monastere d'Otrante evoque aussi la Sainte Montagne a cóte des traditions 
palestinienne et stoudite®°. En ce qui conceme le monastere de la Theo- 
tokos Evergetis, il exerce une influence a travers son Typikon repris par 
plusieurs autres couvents qui ont suivi son modele. 

Dans ce tableau d'influences reciproques, il faut etudier le rituel de la 
profession monastique dans la meme logique®^ La diversite des textes litur- 
giques conserves jusqu'a nos jours montre une grandę liberte de develop- 
pement au sein des differentes traditions localcs. Le seul element stable 
est Toffice du grand habit. Il est souvent rencontre sous le titre 'AKoXovdia 
ToO aywu Kai dyyeAiKOu (JxrjpaToę, ou sous un nom semblable. Pourtant, les ri¬ 
tuels qui le precedent se presentent sous une variete de formes et de noms: 
AKoXov6ia ToO npcoTou (JXUpaToę, AKokouOia npóę o^^jua pavńov, AKokouOia npo(Jxupa- 
Toę etc. 

Le rituel du npóęy)(r]]X(x>, qui nous interesse dans cette etude, est genera- 
lement rencontre dans les manuscrits du XP au XIV^ siecle. En limitant 
notre analyse aux manuscrits edites, on distingue trois grandes categories 
de textes. 

Dans la premiere categorie, nous avons reuni les manuscrits Paris gr. 
392 XIP siecle82, Sinai gr. 1036 XIP-XIIP siecle^^, Sinai gr. 

994 XIV^ siecle®"^ et Ottoboni gr. 160 XIV^ siecle®^. Dans le 

P^^^, VAKo\ov9ia ToO npocjywaroę est le seul service liturgique de profession 
monastique, alors que dans le elle est accompagnee d'un office moins 
important, VAKoXov6ia npóę (Jxwa pawwu. Le associe la Td^ię Kai aKoXov6ia 
ToO npoayupaToę a un office du grand habit. En ce qui concerne le dernier 


Les regles du Mont Athos sont citees plusieurs fois par Nikon (ch. 31,33, 59, 65,82,91). 
Le Typikon du Mont Saint-Auxence (ch. 73, 77) et Tancienne tradition antiochienne, posee 
sous lautoritć de Symeon le Jeune (ch. 39, 86), sont aussi mentionnes. 

H. Omont, «Le Typicon de Saint-Nicolas de Casole, pres d'Otrante», Revue des etudes 
grecąues 3, 1890, p. 382. 

Voir une excellente synthese sur la composition de TEuchologe byzantin dans S. Pa- 
renti, «Towards a Regional History of the Byzantine Euchology of the Sacraments», Ecclesia 
Orans 27, 2010, p. 109-121. 

Voir H. Omont, Inventaire sommaire des manuscrits grecs de la Bibliothegue nationale 
et des autres bibliothegues de Paris et des Departements, I-III, Paris 1888, I, p. 40; Wawryk, 
Initiatio, p. 273. Sur la place occupee par les rituels de la prise d’habit monastiąue dans les 
manuscrits etudies par la suitę, voir la listę des abreviations a la fin de cet article. 

Voir Dmitrievskij, Euchologes, p. 146-152. 

Ibid., p. 323-326. 

Voir E. Peron, F. Battagnali, Codices manuscńpti graeci Ottoboniani Bibliotecae Yatica- 
nae, Romę 1893, p.91-92; Wawryk, Initiatio, p. 274. 
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manuscrit, notre rituel est place entre loffice pour les novices, pendant 
leąuel le candidat reęoit le naXXiov qui represente Ydppa^cjy toO jueyaAoi; ax^jua- 
roę, et le rituel du grand habit. 

L Office du npócrxr]]xoc a dans ces manuscrits une structure et un contenu 
semblables: deux prieres du pretre, Evx(xpi(JTou}iśv aoi Kupie ó Oedę rjjuojy rcj Karoc 
noXv Disóc; aou (Pl)®^ et Kupie, Kupie, r) Sumpnę rfję acou^piaę i]jud)v (P2)®7; les ques- 
tions du pretre et les promesses du candidat; deux catecheses, B?ienezeKvov 
oiaę cruv9rjKaę (Cl)®® et 'A5eXq)e piou, KaTaXi}jindveię róv jSibv a(x)6f]vai 6eXo)v (C2)®^; 
la tonsure ; une priere avant la veture, '0 Seóę Kai Flarrjp rou Kupiou ripid>v Kai 
eeou Kai Ecorfjpoę i]pid)v lr]aou Kpiarou, ó Koprjyóę (P3)^°; la reception des habits: le 
koukouXXiov et le naXXiov / nepi^óXaiov, qui representent ensemble le npóaxwa 
rou ayyeAiKoO o^rjjuaroę ou Karaoraaecję; une derniere priere, Kupie ó deóę r)]ua)v, 
i) eXnię Kai Karacpuyf] ndvnov ra)v eXni^óvr(x)v (P4)^'. Le manuscrit place les 
promesses au debut du rituel, ajoute encore une priere, V deóę ó ixeyaXóS(x)po(; 
(P5)^^, et supprime la deuxieme catechese, tandis que le change la deu- 
xieme catechese avec une autre, iSou 6 Kpiaróę doparcoc; (C3)^^ et mentionne 
comme habits le GTixdpiov, le naXXwv et le juaySuaę, 

Le rituel ne donnę pas Timpression d etre seulement Ydppa^uy rou peydXou 
(jxrjjuaroę, une preparation pour le « grand » habit, et rexistence dans le 
d un Office pour les novices qui remplit un tel role pourrait confirmer cette 
hypothese. La formule utilisee, npóaxw^ dyyeXiKOU (JxrjiuaToę ou npóoxw^ 
dyiou Kai dyyeXiKOu (rxr\}iaT 0 (; nous semble tres suggestive. Elle est rencontree 
dans plusieurs autres manuscrits comme Coislin 367, XIIP-XIV^ siecle, 
Sevastianov gr. 472, XIV^-XV^ siecle, Sinai gr. 985, XVP siecle. En meme 
temps la question posee au candidat est explicite: TroOeię d^icoOfjyai rou cćyye- 
XiKou axwaT 0 (; Kai Kararayfjyai eię TÓvxopóv ra)v piova^óvnov; A rexception du 
les manuscrits contiennent un indice interessant: apres la tonsure appli- 
quee par le pretre, le candidat est rasę dans le diakonikon par d'autres 
freres, pendant que le choeur chante le Psaume 50. Mais presque tous les 
manuscrits liturgiques indiquent a ce moment Tintonation du Psaume 118. 
L option pour le premier psaume confirme rexistence d’une tradition litur- 
gique differente. Pour finir, le koukouXXiov et le naXXwv pouvaient former en¬ 
semble rhabit des moines constantinopolitains. VHypotypósis de Stoudios 


®^ Goar, p. 378; Wawryk, Initiatio, p. 54*. 

®^ Goar, p. 379; Wawryk, Initiatio, p. 46*. 

®® Goar, p. 383. 

®^ Wawryk, Initiatio, p. 60*-64*. 

Goar, p. 391; Wawryk, Initiatio, p. 64*-65*. 
Goar, p. 385; Wawryk, Initiatio, p. 28*. 
Wawryk, Initiatio, p. 54*. 

Goar, p. 385. 
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donnę une listę de vetements formee par Vi^driov, c est-a-dire la luniąue, 
nommee aussi enavo)(pópiov^'^, le kovkovXXiov et 1 £7ra3]Liiov, ce dernier en trois 
modeles: un petit e7ra3juiov pour le travail, un autre, plus long, pour les ser- 
vices liturgiąues du dimanche et pour les grandes fetes, et enfin, le dernier, 
encore plus grand, de laine^^ II faut considerer cet element vestimentaire 
comme une variante du no(XXiov / ju(xv5uaę^^. Cette garde-robe constantino- 
politaine est mentionnee dans plusieurs sources de 1 epoąue: la Lettre des 
trois patńarches, datee de 836 et ecrite en milieu constantinopolitain, in- 
dique le xi^o3v, le kovkovXXiov et 1 ETrcojuię comme vetements du moine Donatos 
envoyes a Theodose en 388, pour qu'il les porte dans une bataille contrę 
Maxime^^, tandis que selon la Vie d'Euthyme de Sardes, Thabit porte par 
celui-ci devant Tempereur Michel II est formę d'un enu)}JLi(;, un capuchon et 
une ceinture^®. 

Pour toutes ces raisons, nous considerons que le rituel du npó(Jxr]}io(, de 
ces manuscrits represente en realite Toffice de la profession monastique 
selon une ancienne tradition constantinopolitaine. 

Un deuxieme groupe de textes est formę par les codex Uppsala gr. 7 (U^), 
XP-XIP siecle^^, Messine gr. 172 datę de 1148-1149’°° et Vat. gr. 


Cf. o. Delouis, Saint-Jean-Baptiste de Stoudios d Constantinople. La contribiition d’un 
monastere d Ihistoire de lEmpire byzantin (v. 454-1204), these presentee pour lobtention du 
grade de docteur en Histoire de rUniversite Paris I - Pantheon Sorbonne, presentee a Paris le 
10 decembre 2005,1, p. 255. 

Hypotypósis de Stoudios A, ed. A. Dmitrievskij, Onucaiiie Aum}/pzuHecKUXb pyKonuceU xpa- 
nmąuxcsi ćn> 6u6MomeKax'b npaeocAaeiiazo BocmoKa, I: TuniKd {Descńption des manuscrits litur- 
giques de lOrient orthodoxe, I: Typika), Kiev 1895, reimp. Hildesheim 1965, p. 237, trąd. 
T. Miller, «Rule of the Monastery of St. John Stoudios in Constantinople », BMFD, I, n° 4, 
[37], p. 114-115; Hypotypósis de Stoudios B, PG 99, 1721, trad.V. Desprez, « Saint Theodore 
Stoudite. Testament et Typikon», Lettre de Liguge 310, 2004, p. 32-33. 

Voir par exemple YHypotypósis de Lavra, ćd. P. Meyer, Die Haupturkunden, p. 140, trąd. 
G. Dennis, «Rule of Athanasios the Athonite for the Lavra Monastery », BMFD, I, n” 11, [35], 
p. 228, qui reprend pour cet aspect YHypotypósis B de Stoudios et change £nd)piov avec pav5uaę, 
en maintenant les trois variantes stoudites de ce vetement, ou la Vie de Leontios de Jerusalem 
{BHG 985), 9, ćd. et trąd. D. Tsougarakis, The Life of Leontios, Patriarch of Jerusalem (The 
Medieval Mediterranean 2), Leiden- New York - Koln 1993, p. 42: Kai rd ida rąj naWiu), (prjpi Srj 
rfj piKpą enojpiSi. 

Lettre des trois patńarches, lO.c, ed. et trąd. J.A. Munitiz, J. Chrysostomides, E. Harva- 
lia-Crook, Ch. Dendrinos, The Letterof the Three Patriarchs to Emperor Theophilos and Related 
Texts, Camberley 1997, p. 64-65. 

Vie dEuthyme de Sardes {BHG 2145), 11.212-216, ed. et trąd. J. Guillard, «La Vie d'Eu- 
thyme de Sardes (t 831), une oeuvre du patriarchę Methode», Travaux et memoires 10, 1987, 
p. 36. 

Voir Ch. Graux, A. Martin, Notices sommaires des manuscńts grecs de Suede, Paris 1889, 
p. 34; Wawryk, Initiatio, p. 131-139 et 271. 

’°° Voir A. Mancini, Codices graeci Monasteńi Messanensis S. Sahatońs, Messina 1907, 
p. 238; Wawryk, Initiatio, p. 131-139 et 270-2771. 
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1969 XIP siecle'°‘. Le rituel du npó(jxr]iia occupe la premiere place 

parmi les textes concernant la profession monastiąue^®^ et contient tous 
les elements dun office classiąue: les ąuestions du pretre et les promesses 
du candidat; une catechese, 75oi) reKvov Karci:Ai]U7raveię (C4)‘°^; une premiere 
priere, V 0eóę Kai naTi)p tou Kupiou i)pid)v IrjaoO KpiazoO, ó cpconaaę ; la ton- 

sure, avec le changement de nom; la reception des habits, KoAdj3iov, (cjyr], et 
Ka]itka\)K\ov , la formule utilisee pour le demier element vestimentaire etant: 
ó dSeAcpóę r]^a)v sySuerai ti)v nepiK£ęaXaiav toO ócywu Kai dyyekKoO axw^To <;; les deux 
dernieres prieres, Kupie lr]aou Kpiaze 6 6eóę r]]ua)v, ó noiyir\v (P7)^°^ et Kupie, Kupie, t] 
Suvaiuięrfjęaojujpiaęijjuidy (P2). Nous pensons qu'il sagit encore une fois dun 
office complet de consecration monastiąue, selon la tradition constantino- 
politaine. 

Le rituel du npó<jxr]\ia est suivi dans les manuscrits par trois autres of- 
fices : Td^ię tou iepou Kai dywu naXXiou^^^, un rituel pour les novices, TdĘię Kai 
dKoXou6ia yivoju(£vrj) eni tou Xap^dvovT(o<;) axw(oc) iiovaxou'^'^, le rituel du grand 
habit et £uxn dnoTa^dpievov^^^, un autre rituel court pour les novices. 

Les deux premiers semblent attester la tradition palestinienne, tandis que 
le dernier peut etre vu comme appartenant a la tradition constantinopoli- 
taine. II sagit donc de deux offices pour les moines et de deux offices pour 
les novices, de provenances differentes et avec des noms specifiques, qui 
sont reunis dans ces manuscrits. 

En suivant notre interpretation, on peut comprendre la composition du 
manuscrit Grottaferatta r,^.XLIII XP siecle^^^, qui contient un office 

du npóaxw^ d origine constantinopolitaine”® et un rituel du grand habit de 
provenance palestinienne’semblables a ceux des manuscrits anterieurs. 
A la fin de loffice du npó(jxr]pia, apres la catechese C4 et les prieres P7 et 
P2, le nouveau moine reęoit le (jTixdpiov / xircóv, le koukouXXiov, la (a)vr], et le 
naXXiov / \idvTio(; qui forment ensemble le npÓGxr]\ia zfję dyyeXiKf]ę KaTaaTdaecję, 
comme dans les manuscrits de notre premier groupe. 

Tous les textes presentes jusqu'ici refletent donc Tinteraction entre les 


Voir Wawryk, Initiatio, p. 131-139 et 271-272. 

U\ f. 1-8, f 1 . 9 V^ y/969^ f p 47*.50*. 

Wawryk, Initiatio, p. 44*-45*. 

Ibid., p. 48*-49*. 

Ibid., p. 45*. 

U^, f. 8-21\ f io-i9\ V^969^ f. 8, p. 50*-52*. 

f. 2P-103\ M^72^ f i 9 v. 9 iv^ yi969^ f 8.59 p 68*-102*. 

U^, f. 104, f. 9r-92, f. 69'^, p. 52*-53*. 

Voir A. Rocchi, Codices Cryptenses seu Abbatiae Cryptae-Ferratae, Tusculani 1883, 
p. 285-288; Wawryk, Initiatio, p. 131-139 et 270. 
f. l-9\ p. 43*-47*. 
f. 13^-103\ p. 68*-102*. 
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deux traditions, palestinienne et constantinopolitaine. Les offices de la 
prise d'habit donnent Timpression d avoir ete rassembles a partir de diffe- 
rentes sources integrees dans un seul manuscrit. Meme si le rituel constan- 
tinopolitain du npó(Jxr]}ioc occupe parfois une position d'inferiorite par rap- 
port a loffice du grand habit palestinien, il contient tous les elements de 
Tancien rite de la profession monastiąue utilise dans la capitale de TEm- 
pire. Les textes mettent en evidence la pratiąue de rassembler des prieres 
et des offices de provenances differentes, pour le meme but, phenomene 
nomme par S. Parenti « duplication » liturgiąue, souvent rencontre dans les 
euchologes byzantins^^^. 

Dans une troisieme categorie, nous pouvons regrouper les manus- 
crits Coislin 213 datę de 1027’^^ et Grottaferrata r.^.I (GO, XP-XIIP 

siecle^'"^, etudies deja plusieurs fois ensemble^auxquels on ajoute Sinai 
sl. 37 X^-XP siecle^^^, et Athenes gr. 662 peut-etre du XIIP 

siecle^*^, avec des rituels monastiąues semblables. Dans les deux premiers 
manuscrits, VAKoXou6ia toO npocFxtjpocToę Ta)v piov(xx(jJV^^^ est situee entre la pro¬ 
cedurę de reception des novices, Evxrj dni toO juiAAoyroę Aa]ujSaveiv ]uavnov, 
pendant laąuelle le candidat reęoit le naXXwv, lappajScjy toO \xey(xXov koli iyye- 
XiKoO (Txripi(XTO<;^^^, et le rituel du grand habit, Td^ię yiyojuey /7 toO ócywu Kai jueyaAoi; 
(JXW 0 CToę^^^. Le rituel du npó(rxr\yia a dans ces manuscrits un role qui n'est 
pas trop clair: il commence par les questions du pretre et les promesses 
du candidat, puis il continue avec une version reduite de la catechese Cl 


Parenti, «Towards a Regional History», p. 112-113. 

Voir R. Devreesse, Catalogue des manuscrits grecs, II: Le fond Coislin, p. 194-195; 
J. Duncan, Coislin 213. Euchologe de la Grandę Eglise (Excerpta ex Dissertatione), Romę 1983; 
J. Maj, Coislin 213: Eucologio della Grandę Chiesa (Excerpta ex Dissertatione), Romę 1990. 

' Pour la datation du manuscrit, voir Rocchi, Codices Cryptenses, p. 235-244 et Arranz, 
Eucologio, en contradiction avec Parenti, Velkovska, LEucologio Barbeńni gr. 336, p. 43; Eid., 
« A Thirteenth Century Manuscript of the Constantinopolitan Euchology: Grottaferrata F.p.I, 
alias of Cardinal Bessarion », BBGG 4, 2007 (3® s.) = Acts of the First International Congress of the 
Society for Ońental Liturgies (SOL) held at Collegium Ońentale, Eichstdtt, Bavańa, Germany, 
23-28 July 2006, p. 186-191. 

' Arranz, Eucologio] FI.A. KaAcit^iSn, «Tpi'a X4)0 “FIaTpiapxiKd” euxoXóyioc: Paris, Coislin 213, 
Grottaferrata F.p.I, ’E0viKfj(; BiPAioGriKrię tnę ‘EWctSoę 662. 'loropiKOKpiriKn npoaEyYiori», dans rrjdoau- 
vov EePaapia. 'AvT{Scopov npfję Kai ^vrj]urję eię róv fuaKapiaTÓv KaGrjyrjnjy rfję AeiroupyiKiję ’Iojdvvrjv M. (Pouwou- 
\riv (f 2007),l-ll, ed. P.I. Skaltsis, N.A. Skrettas, Thessalonique 2013, I, p. 827-994. 

* Voir M. Arranz, «La liturgie de TEuchologe slave du Sinai », dans Christianity among the 
Slavs: The Heritage of Saints Cyńl and Methodius. Acts of the International Congress held on the 
Eleyenth Centenary of the Death of St. Methodius, Ronie, October 8-11, 1985, ed. E.G. Farrugia, 
R.F. Taft, G.K. Piovesana, Romę 1988 (OCA 231), p. 59-63. 

^ Voir KaA-aiT^iSn, EBE662. 

f. 166-167, f. 139''-140, p. 400-402. 

C^^\ f. 164^-165^G^ f. 139, p. 397-398. 
f. 171-188, G^ f. 140-146\ p. 402-431. 
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et avec les prieres PI et P2, comme dans les rituels dii premier groupe de 
manuscrits, mais il s'arrete subitement sans donner aucune explication sur 
la tonsure ou sur les habits reęus. L'impression qu'il laisse est celle dun 
morceau etrange insere dans une succession bien etablie, ou dun rituel 
qui a ete mutile pour saccommoder a la logique du manuscrit. Avec cette 
deuxieme explication, nous sommes a nouveau devant un ancien office 
de tradition constantinopolitaine, place entre deux textes d origine palesti- 
nienne et presente dans une variante reduite. 

Dans le S^^sl, notre rituel est present sous une formę encore plus courte, 
il comprend seulement les prieres PI et alors que dans le manus¬ 

crit qui contient un rituel du grand habit proche de celui trouve dans 
le et le G^ loffice du npóaxni^oc est remplace par une AKoXou6ia toO pimpoO 
(JXW^TO(; completement remaniee^^^. 

Cette transformation du rituel du Kpó(jxr]jua en un office intermediaire est 
observee aussi dans le Schematologion Dmitrievskij, XP-XIP siecle^^^, car 
notre office ne contient qu'une nouvelle priere, Kupie 6 0eóę r]]ua)v, ó gou 
ehai vo]uo 0 er? 7 aaę (PS)^^'^, la priere PI, la tonsure et la reception du naXXwv. 

En dehors de notre classification, le manuscrit Sinaigr. 967 XIIP 

siecle^^^, dernier analyse, occupe une place distincte parmi les textes qui 
contiennent un office du npÓGxr]iioc, II commence par une Td^ię Kai (XKoXov6ia 
rfję np(x)Tr]ę dnoKapascję, rjyow roO pavSvou, avec la structure suivante: la priere 
P8 ; une autre priere, Aeanom Kupie, ó judvoę dyaOóę Kai ęiXdv9p(jjno(; (P9)'2^; les 
promesses du candidat; la catechese C4; la tonsure dans le sanctuaire, 
suivie de rexecution du Psaume 50 pendant la tonsure totale; une priere 
au-dessus des habits, AeGnora Kupie ó Oeóę ł]juu)v, euXóyr]Gov rd nepi^óXaia muza 
(P10)127 . veture du '^ou ripiou npoGxrj}uaToę et du naXXwv tou ixovaSiKOu 
(TXWaToę, qui forment ensemble le npÓGxr]\ia tou piovaSiKOU GxrjjuaToę. Le deu- 
xieme office est VAKoXou6{a tou dnoGToXiKou, avec une structure similaire: la 
priere P7; les promesses; la catechese Cl ; les prieres P3 et P4; une nou- 
velle priere, AeanoTa Kupie KapSioyyćoGra ra)v dndvT(jjv (PI 1 )^^®; la tonsure dans 
le sanctuaire; les prieres PI et P2; la priere PIO pour les habits; la recep¬ 
tion des vetements qui sont le xircóv tou upiwu npoGxiipiaToę, le naXXiov tou piova- 


Frćek, «Euchologium sinaiticum», p. 528-531; Wawryk, «The Offices of Monastic 
Initiation », p. 12-17. 

f. 292^-297\ p. 80-86. 

Voir Palmov, Tonsure, f. 82-94, app. p. 25-31. 

Goar. p. 385. 

Voir Dmitrievskij, Euchologes, p. 219-232. 

Dmitrievskij, Euchologes, p. 221. 

’^^/W.,p. 222. 

Ibid., p. 224. 
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SiKoO ax^}^(XToę et le koukouXXiov, c est-a-dire, encore une fois, ró nfjóaxni^^ 
lxovaSiKov (JxwocToę; et a la fin deux dernieres prieres, V ndyza vovv unepliawcjy 
(?12)‘29 eiVeeóęóaicóvio(;ónavTOKp(XTCop{?13y^^. Le manuscrit contient aussi 
une Td^ię Kai aKoKouOia iov dyiov Kai pLeydAou axrjjuaToę. 

Le peut refleter la tradition liturgiąue de la communaute de Lazare 
de Galesion, car les categories de moines presentes dans ledit manuscrit 
sont identiąues avec celles qui sont mentionnees dans la Vie du saint: 
piaySuduję, dnoazoAiKÓę et pLeya\óaxrjiioę. Dans ce cas, le manuscrit et la Vie in- 
diąuent la meme synthese entre les deux modeles en discussion, palestinien 
et constantinopolitain. 

Conclusion 

Tous les textes analyses attestent la transformation survenue dans lem- 
ploi et la signification du npócFxW^ dans les textes liturgiąues et dans la 
pratiąue monastiąue. Au moins jusqu a la periode de Theodore Stoudite, ce 
terme designait a Constantinople le rituel de Thabit monastique, ainsi qu en 
temoignent les manuscrits du premier groupe. Dans une seconde etape, le 
rituel est copie sans explication a cóte de celui du « grand » habit, de pro- 
venance palestinienne, en laissant aux moines la liberte d utiliser Tun ou 
Tautre, selon leur tradition locale: c est la situation rencontree dans le deu- 
xieme groupe de manuscrits. Nous pensons que la periode d'interaction des 
deux rituels correspond aux IX^ et siecles, comme nous induit a croire 
la double veture d'Euthyme le Jeune, de Nikon le Metanoite ou d'Athanase 
TAthonite. Plus tard, la tradition liturgique palestinienne impose son rituel 
du « grand » habit et Toffice du npó(jxr]iia est transforme petit a petit dans 
un rituel pour les novices (le cas du ou plutót dans un rituel inter- 

mediaire entre celui pour les novices et le rituel du grand habit GO- 

Dans le deuxieme scenario, la place du rituel du npóo^wa est occupee vers 
les XIP-XIIP siecles par Toffice du « petit» habit, tel que nous le suggere le 
manuscrit 

A laide de ces explications, nous pouvons mieux comprendre les frag- 
ments ambigus des Vies des saints, les textes normatifs monastiques et les 
sources liturgiques. Cette relecture nous fait entrevoir aussi le trajet d une 
evolution inattendue du npÓGXWa : au debut, a Constantinople, il designait 
rhabit monastique par excellence, tandis que le rituel associe represen- 
tait le seul office de la profession monastique; ensuite, Tinfluence crois- 
sante de loffice palestinien du grand habit oblige a lui ceder la place, puis 
a disparaitre definitivement. Son histoire s arrete vers le XIV^ siecle. Le 


Ibid., p. 225. 
Ibid. 
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nouveau « petit » habit, vetement intermediaire entre Thabit des novices 
et le grand habit, qui fait son apparition dans les textes liturgiąues vers la 
meme epoąue, n est qu un temoignage indirect de cette evolution du Tipó- 
0 Xrmc( constantinopolitain. Et, pourquoi pas, son heritier. 
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SUMMARY 

The Byzantine monastic ritual of npóaxr]^a: History of an unexpected evolution 

The article focuses on the meaning of the word npóaynpa in the Byzantine monastic envi- 
ronment. A primary group of literary and canonical texts of the first Christian millennium, 
of a Constantinopolitan origin usually, gives the word a double meaning: the habit worn by 
monks, and the ritual whereby the monks received this habit. On the other hand, the analysis 
of several liturgical texts from the 1 Ith to the 14th centuries shows that the npóayripa was often 
seen to be a habit of the novice or an intermpdiate garment between the novice's habit and the 
pidyaaynpa. Moreover, after the 14th century, the word would cease to be part of the monastic 
liturgical language. 

In order to explain this transformation, the article examines several hagiographic texts of 
the 9th to the 11 th centuries: among them, the Life of Euthymios the Younger, which indicates 
two successive garments of the saint in npó(Jxr]^>^oc, and the Lives of Athanasius the Athonite and 
of Lazarus of Mt. Galesion. Ali these Lives contain similar elements when their protagonists 
make the transition from the monastic environment of Constantinople to the Palestinian or 
Athonite one. The solution given by this analysis is simple: the interaction that took place from 
the 8th to the 1 Ith centuries between the Constantinopolitan Tipódyripa and the Palestinian peya 
(Tyfjpa led to the transformation of the former into a secondary habit in the monastic hierarchy 
which would later be named piKpóv 
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Ouestions liturgiąues 
dans les « Canons de Shenoute » 


En 2014, nous avons redige deux articles qui, chacun selon un point de 
vue different, essayaient de faire le point sur ce que Ton peut savoir a pro¬ 
pos des offices liturgiques celebres dans les monasteres de Haute Egypte, 
descendants directs ou indirects de Pachóme, et en particulier dans les 
trois couvents de la congregation de Shenoute, le « Monastere Blanc », le 
« Monastere Rouge » et celui des moniales — ce dernier etant situe dans le 
yillage*. Nous ignorions a ce moment que le Prof. Bentley Layton etait sur 
le point de publier un recueil des prescriptions canoniques recueillies dans 
les « Canons de Shenoute »^, dont Tedition critique est en cours par les soins 
d un comite International dont lui-meme fait partie; ce comite est anime 
par le Prof. Stephen Emmel, qui s'emploie depuis pres de trente ans a clas- 
ser et publier les oeuvres de ce celebre Pere de la vie monastique de Haute 
Egypte, dont on dit qu'il serait ne vers 345 et decede vers 466, a Tage de 118 
ans, apres avoir regi pendant environ quatre-vingts ans son monastere^. 

Ayant eu a present loccasion dexaminer Touyrage du Prof. Layton, il 
nous a semble utile de rassembler les remarques que nous avons pu faire 
au passage en matiere de liturgie^. Afin de pouvoir discuter librement, nous 

^ Cf. Ugo Zanetti, Lm. liturgie dans les monasteres de Shenoute, dans BSAC 53 (2014), p. 167- 
224 [abreviation: LitShen], et Ugo Zanetti, Les moines cenobites de Haute Egypte et leur liturgie, 
dans Irenikon (88, 2015, p. 348-388) [abr.: LitCenob.]. Un article precedent traite aussi de la 
ąuestion, mais de manierę adaptee a un large public et en Hen avec Tarchitecture et la decora- 
tion du « Monastere Rouge »: Ugo Zanetti and Stephen J. Davis, Liturgy and Ritual Practice in 
the Shenoutean Federation, dans Elizabeth S. Bolman, The Red Monastery Church: Beauty and 
Asceticism in Upper Egypt, p. 27-35 (sous presse). — Outre les deux abreviations mentionnees 
ci-dessus, nous utiliserons: Armand Veilleux, La liturgie dans le cenobitisme pachómien au 
guatrieme siecle (= Studia Anselmiana, 57), Romę, 1968 [abr.: Veilleux, Liturgie], ainsi que 
celle qui figurę a la notę suivante. 

^ Bentley Layton, The Canons of our Fathers. Monastic Rules of Shenoute {=Oxford Early 
Christian Studies), Oxford University Press, 2014 [abr.: Layton, Canons]. — Nous remercions 
le Prof. B. Layton, qui a bien voulu relire notre article et nous a fait dutiles remarques. 

^ On sait que ses oeuvres, qui etaient sans aucup doute entierement preservees dans la 
t)ibliotheque du Monastere Blanc, ont etć dispersees avec cette bibliotheque et sont a prćsent 
en lambeaux; le «guide» qui permet de sorienter dans ce dedale est du a Stephen Emmel, 
^henoutes Literary Corpus, I & II (= CSCO, 599 &l 600, Subsidia, 111 &l 112), Louvain, 2004. 

^ Le Prof. B.L. lui-meme a synthetise ses observations dans la premiere partie du livre, p. 
3-88 (et, pour ce qui concerne la liturgie, aux p. 68-74); mais il est normal qu'un specialiste 
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donnons en annexe notre traduction des canons que nous avons cites, en 
conservant les numeros que leur a attribues I edilion susdite, et par les- 
quels nous y faisons toujours reference; le lecteur interesse pourra ainsi 
les consulter aisement. 

l. L Office chez les moines cenobites de Haute Egypte 

Pour rafraichir la memoire, rappelons d abord les descriptions donnees 
dans nos articles precedents {LitShen et LitCenob), en particulier celle de 
la maniere de prier des moines pachómiens, deja bien decrite, il y a pres 
d un demi-siecle, par le P. Veilleux; voici comment nous Tayons presentee 
dans LitCenob : 

En effet, les disciples de Pachóme se rassemblaient pour la priere commune 
deux fois par jour, le matin et le soir; Tassemblee du matin se deroulait a Teglise 
(elle est nommee collecta dans la traduction latine de Jeróme, et oóva^ic;, synaxis 
[= « assemblee »] en grec), alors que celle du soir se faisait par « maison »^. Le 
schema des offices etait tres simple^: un lecteur lisait ou recitait de memoire un 
passage de TEcriture sainte, pendant que tout le monde ecoutait; ensuite, tous 
se levaient et recitaient le Notre Pere les bras etendus; puis chacun se proster- 
nait jusąuau sol et priait en silence; au signal, on se relevait et on continuait la 
priere en silence, jusqu'a ce qu'un nouveau signal avertisse de se rasseoir pour 
recommencer le cycle. Entre chaąue etape de chaąue cycle, on faisait le signe de 
croix. Les leęons proposees au cours de ces prieres pouvaient etre prises partout 
dans TEcriture, et devaient etre assez breves, puisqubn les recitait souvent par 
coeur, meme si un livre etait a disposition du lecteur^. 

Le «tour de priere » assure par le lecteur en fonction se composait, semble-t- 
il de six cycles, Ensuite, on passait a un autre lecteur^. Les jours ordinaires. 


puisse detecter des details qui lui ont echappe. Pour notre part, nous nous limitons volontai- 
rement a Taspect qui nous est familier, la liturgie, laissant a nos collegues le soin danalyser 
les autres questions. 

^ Vu le tres grand nombre de moines, Pachóme les avait repartis par «maison », en fonc¬ 
tion du metier qu'ils pratiquaient [...]. 

^ Decrit en detail par Veilleux, Liturgie, p. 307s; en anglais: Robert F. Taft, The Liturgy of 
Hours in East and West. Collegeville, 1986 (ou 2^ ed., 1993), p. 63s. [traduction franęaise: La 
liturgie des heures en Orient et en Occident, dans la collection Mysteria, n° 2, parne en 1991 
chez Brepols]. 

^ On sait que la Regle de saint Benoit (10,2) prevoit aussi que, en ete, on fasse a loffice 
nocturne une seule leęon, tiree de TAncien Testament, et cela «par coeur» {memoriter). En 
hiver, on fera trois leęons tirees «tant de TAncien que du Nouveau Testaments, ainsi que ... 
(des) Peres...», et ces lectures se font alors dans le livre du choeur, place sur le pupitre {ibid., 
9,5 et 8). 

® Nous omettons ici une precision qui, nous le verrons plus loin, apparait a present comme 
erronee; le prochain paragraphe en proposera une nouvelle explication. 

^ Pour les jours ordinaires, Shenoute prevoyait que, le soir, il y ait ainsi trois Iccteurs, et 
quatre le matin, dont chacun faisait « six prieres » (ou « six tours de priere ») de la maniere dite. 
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les moines assuraient, chacun a son tour et par ordre d anciennete, un tour de 
priere, probablement en se succedąnt au cours de la semaine, car il est clair que 
tout le monde n’intervenait pas chaąue jour. Il n y avait pas de chants, semble- 
t-il, et un travail manuel simple etait prevu a 1 eglise (tresser des cordes ou des 
nattes), comme on le voit au fait que des roseaux etaient prepares d avance a la 
place de chacun. Mais il est bien difficile de dire quand avait lieu exactement ce 
travail manuel, du moins chez Pachóme; dans les monasteres de Shenoute, en 
revanche, il est clair que 1 on travaillait pendant les lectures. 

En fait, le vrai probleme dans cette description est d’identifier exac- 
tement a quoi correspond le terme que nous avons traduit ci-dessus par 
«tour de priere ». C est ce que nous allons essayer de faire a present. 

2. Les «tours de priere » 

Jusqu a present, c est Tinterpretation proposee par dom Veilleux qui a 
prevalu. Dans son livre, qui fait datę pour 1 etude des moines cenobitiques 
de Haute Egypte, il a analyse rexpression copte ncooy Ncon ho)\h\ — litt.: 
«les six fois de priere », ce que Jeróme a rendu en latin par sex orationes 
— et a finalement opte pour la traduction «les six sections », comprenant 
qu'un meme moine, six fois de suitę, recitait un passage de la Bibie, et que 
chacune de ces six recitations serait suivie des six mouvements suivants: 
(1°) signe de croix, (2°) recitation du Notre Pere debout et les bras etendus, 
(3°) nouveau signe de croix, (4°) prosternation au sob®, (5°) nouveau signe 
de croix, (6°) temps de priere silencieuse, debout et les bras etendus. Mais 
pareille interpretation souleve une serieuse difficulte en ce qui conceme 
le temps d execution, nous allons le voir'^ En effet, si la duree d un «tour 
de priere » n est precisee nulle part, il y a moyen d'essayer de la calculer en 
partant des offices decrits par les canons. 


Cette prosternation — au moins dans la congregation de Shenoute — ne se faisait sans 
doute pas etendu sur le sol, les bras en croix, comme on Ta parfois compris, mais plutót les 
genoux en terre et le visage appuye sur ceux-ci. Cela se voit d’une part au fait que cela sappelle 
en copte K\xj\b<T «flechir les genoux» (cf. n° 234, 332...), et dautre part a la ferme critiąue de 
Shenoute contrę ceux qui restent dans cette position et qui, selon Shenoute, « se reposent» 
(n° 332) — ce qui suggere que, en tout cas chez Shenoute, cette prosternation devait etre fort 
breve. 

Dans LitShen, p. 193-194, nous nous etions deja pose la question de savoir comment il 
etait possible de faire 51 «tours de pridre» pendant la vigile du dimanche, et nous soupęon- 
nions alors une erreur de transmission des chiffres a cet endroit; depuis lors, la publication 
du Prof. B. Layton non seulement confirme ce nombre, mais montre en outre que, pendant la 
periode estivale, on devait executer 54 «tours de priere» au lieu de 51 (n° 296), ce qui tranche 
la question. II fant donc bien prendre ces nombres de 51 et 54 comme authentiques, et tacher 
d en tirer des conclusions. 
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Cest pour les vigiles du dimanche que le calcul etait le plus facile^^. 
On sait en effet que, les dimanches d'hiver, le lever des moines avait lieu 
trois heures avant le lever du soleil, et que la vigile comprenait 51 tours de 
priere(n° 173); prenons comme heure moyenne du lever du soleil en hiver 
6h25*^; les moines se levaient donc vers 3h30 du matin. Si Ton evalue la 
duree d un «tour de priere » a dix minutes, cela fait deja durer la vigile 8h30 
(510 minutes), donc elle finira vers 12h... et a ce moment, il faut commen- 
cer la messe, laquelle s'achevera sans doute entre 13h et Cela nest 

guere credible, dabord parce que le dimanche la celebration eucharistique 
doit avoir lieu « tót le matin » (n° 228), et ensuite que Theure du repas 
est normalement midi (ou meme plus tót en ete: n° 435 et 443) — sauf 
les jours de jeune, mais ce n'est jamais le cas du dimanche'^. Pour arriver 
a une heure raisonnable, il faut donc limiter la moyenne d un « tour de 
priere » a sept minutes maximum‘^ — et meme plutót a cinq ou six, si Ton 
compte le temps requis pour la psalmodie et la catechese dominicale!—, ce 
qui, multiplie par 51, donnę encore une duree de 6h environ pour la vigile 
(357 minutes); dans ce cas, elle finirait vers 9h30 ou lOh, heure a laquelle 
la messe pouvait commencer. C est acceptable, meme si le canon n° 228 

Recherche effectuee le 19 octobre 2015 a partir des informations recueillies sur le site 
« ephemeride.com » pour les annees 2014 et 2015 a Louxor, en labsence des donnees propres 
a Sohag (et en se basant sur Theure d'hiver, qui en Źgypte doit etre assez proche de Theure 
solaire; pour 1 etć 2015, Theure legale egyptienne avance dune heure du vendredi 24 avril au 
vendredi 25 septembre). Il s’agit bien sur dune approximation, mais elle nous parait suffi- 
sante pour eclairer notre recherche sur les horaires du Monastere Blanc au siecle. — En ce 
qui concerne les equivalences de datę, il va de soi que, au siecle, seul existait le calendrier 
julien; il pouvait etre decale d'un peu plus dun jour par rapport a la datę solaire reelle, diffe- 
rence qui est nćgligeable k nos yeux. Nous nous referons donc a Tactuel calendrier gregorien, 
lequel a corrigó le dćcalage. 

Ce qui fait une bonne moyenne: le I®'" decembre, lever du soleil a 6hl9 a Louxor; le l®*' 
janvier, lever a 6h38; le l^*' fevrier, lever k 6h34; le l®'' mars, lever a 6hl4 (ensuite, Theure du 
lever du soleil avance rapidement). 

Et avec cela nous n'avons pas encore case ni la catechese, qui doit se faire « a Taube du 
dimanche » (n° 344), ni la « psalmodie », car le dimanche il y a aussi des chants, comme nous 
le verrons au §5 ! Dans ce qui suit, nous avons raisonnć a forłiori, et donc n’en avons pas tenu 
compte; il faudrait certes le faire, mais pour cela avoir une idee plus precise de la duree des 
catćchdses et de la psalmodie, et diminuer dautant le temps devolu aux «tours de priere», du 
moins lors des vigiles dominicales... 

Les jours de Jeune, celui-ci prend fin a la neuvi^me heure, donc vers 3h de Tapr^s-midi 
(n° 373). 

Ce nest pas pour rien que les Canons insistent sur le fait que, lors de ces «tours de 
priere », Ton ne doit ni «etre pusillanime» ni trainer: il importait de rester dans la bonne 
moyenne. — Les Canons ne parlent pas de la priere du matin le dimanche: si les moines se 
levaient k 3h30 ce jour-la, se rendaient-ils immćdiatement k Teglise pour la vigile, ou bien 
accomplissaient-ils d'abord les « quatre fois six fois » prevues tous les matins au lever avant 
de se rendre k la synaxe? Cela fait une difference dune demi-heure environ, qui sera relevee 
ci-apr^s (fin de loffice a 9h30 ou a lOh). 
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appelle cela « tot le matin » (^Tocye Ncpcopn ntkypi^kh) : peut-etre est-ce 
par opposition aux celebrations du soir, ou bien parce que cette eucharistie 
suivait immediatement loffice du matin? 

Dailleurs, une duree de 7 minutes au maximum pour chaque «tour 
de priere » donnę aussi des resultats raisonnables pour les offices quoti- 
diens ordinaires, dont nous verrons les details plus loin: la priere du matin 
dans les maisons durerait un peu plus dune demi-heure (quatre «tours 
de priere » = ± 28 minutes), les petites heures environ 20 minutes (pour 
trois «tours de priere », ou un peu moins d'une demi-heure lorsqu'il y eh a 
quatre), les grandes assemblees se prolongeant pres dune heure et demie 
(12 X 7 = 84 minutes); au total, les 40 ou 43 «tours de priere » de la jour- 
nee totaliseraient a peu pres 4h45 a 5h consacrees a Toffice sur Tensemble 
de la journee'^. Les ecarts entre Thoraire d ete et celui d'hiver resteraient 
aussi raisonnables: les quelques «tours de priere » supplementaires en ete 
seraient moindres que Taugmentation de la duree du jour, ce qui laisse un 
espace de repos bienvenu durant le jour, fort utile sous les fortes chaleurs 
estivales de la Haute Egypte (cf. n° 435 et 443). 

Sans etre aussi contraignant, le calcul de « prime » (la premiere petite 
heure: n° 169-172) fournit aussi une contre-epreuve. Elle doit en effet etre 
celebree « une heure apres le lever du soleil» (n° 490), au moins les jours or¬ 
dinaires (le dimanche, elle etait peut-etre omise, vu que la messe suivait la 
vigile). Si, en hiver, les moines se levent « une heure et demie a deux heures 
avant la lumiere » (n° 169) les jours de semaine, cela leur laisse 2h30 a 3h 
avant de commencer prime. Pendant ce temps, ils doivent reciter Toffice de 
nuit dans leur maison (4 «tours de priere »), puis se rendre a la synaxe ou 
Ton fera 12 «tours de priere»; sans doute leur fallait-il aussi disposer dun 
peu de temps pour les necessites materielles. En tout cas, les 16 «tours de 
priere » en question ne devaient pas durer plus de 2h30, donc 150 minutes, 
sinon prime n'aurait pas pu commencer a Theure dite; leur duree moyenne 
ne pouvait donc en aucun cas depasser 9 minutes, et vraisemblablement 
un nombre moindre. 

Mais ce raisonnement souleve une grosse objection: si le « tour de 
priere » est aussi bref (7 ou meme 8 minutes), cela signifie que chacune 

On pourrait nous objecter que consacrer k la priere autant d'heures par jour aurait 
empeche les moines daccomplir le travail manuel que Ton attendait d'eux. Nous ne lepensons 
pas. Dabord, il ne faut pas oublier que les moines etaient fort nombreux et que, plus ii y a 
de personnes disponibles pour partager le travail, moindre est la part de travail qui revient 
a chacun. Ensuite, il semble bien que, de nos jours, les moines trappistes (au moins dans 
certaines communautes que Ton nous a citees) consacrent chaque jour entre 5h30 et 6h00 k 
1 ensemble des exercices spirituels demandes (office, priere personnelle, lectio divina), ce qui 
ne les empeche nullement de passer pas mai d'heures a accomplir un travail manuel. Leur 
maniere de vivre doit etre assez comparable a celle des cenobites de Haute Ćgypte de jadis. 
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des sections (les « six fois ») qu'inclut obligatoirement un « tour de priere » 
est reduite en moyenne a... une minutę et quelques secondes! Or, chacune 
de ces sections doit inclure: la lecture ou recitation d un passage biblique, 
si court soit-il, la recitation du Notre Pere, une prosternation au sol (sans 
doute breve), et encore une priere les bras leves qui, meme courte, ne pou- 
vait logiquement pas se limiter a quelques secondes, sans compter qu'on 
doit encore faire un signe de croix entre chaque etape. Accomplir tout cela 
en un temps aussi bref ferait ressembler la priere a un (epuisant) exercice 
de gymnastique... surtout si, lors des vigiles dominicales, il fallait le repeter 
plus de trois cents fois de suitę (6 x 51)! Et ce n est encore que la moitie du 
probleme, si Ton se souvient que les moines de la congregation de Shenoute 
travaillaient de leurs mains pendant loffice; puisque, manifestement, il 
n etait pas possible de tresser des cordes ou des tapis lorsqu on priait les 
bras en Tair ou prosterne sur le sol, il n y avait guere que le moment de la 
« recitation de rEcriture» qui en laissait la possibilite’®. Mais comment le 
faire serieusement si on ne disposait que de quelques secondes, puisque 
Tensemble de la section ne pouvait guere depasser 75 secondes? Etait-il 
d’ailleurs acceptable de reduire a ce point le temps consacre a la recitation 
de la Bibie (de 15 a 20 secondes) ? 

Devant ce probleme apparemment insoluble, il ne restait qu a chercher 
une autre interpretation. L explication qui nous parait des lors s'imposer, 
c'est que les « six fois » d'un «tour de priere » seraient les six « oraisons » qui 
suivent chaque recitation dun «par-coeur», cest-a-dire dune pericope bi- 
blique apprise de memoire^^. Il faut bien sur pour cela compter chacun des 
six mouvements enumeres au debut de ce paragraphe comme une priere 
distincte^®: le signe de croix 1 etait a coup sur, le Notre Pere aussi, et il en 
allait de meme pour la prosternation au sol et pour la priere debout, les 
bras leves. Pachóme et ses successeurs auraient donc considere que chaque 
pericope biblique etait suivie de six « oraisons » tres breves (puisque trois 
d'entre elles se composent uniquement d'un signe de croix), d ou le nom de 
ncooy Ncon NcpXH\ «les six fois de priere » ou, pour mieux le rendre en fran- 
ęais, «les six temps de priere » (terme peut-etre plus clair ici que « section »). 

Cette interpretation presente Tayantage d expliquer de maniere raison- 
nable aussi bien rexecution de la leęon scripturaire que la maniere de tra- 

Est-ce a cela que le canon n° 560 s'oppose? Nous penserions qu'il interdit plutót un 
travail qui empecherait de participer a lactwite commune, ou d ecouter la catechese. Mais il 
faudra attendre d'y voir plus clair grace, espćrons-le, a la publication integrale des oeuvres de 
Shenoute. 

Cf. Veilleux, Liturgie, p. 311. 

Pour rappel: (1°) signe de croix, (2°) recitation du Notre Pere debout et les bras etendus, 
(3°) nouveau signe de croix, (4°) prosternation au sol, (5°) nouveau signe de croix, (6°) temps 
de priere silencieuse, debout et les bras etendus. 
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vailler: si un «tour de priere » durait 7 a 8 minutes environ, la recitation 
du passage bibliąue pouvait occuper de 3 a 5 minutes, les autres mouve- 
ments etant probablement faits assez rapidement. Comptons: un signe de 
croix prend environ 5 secondes, un Notre Pere environ 30 secondes; de leur 
cóte, la duree de la prostemation et de la priere les bras leves etait sans 
doute yariable: elles pouvaient se faire en 30 ou 60 secondes, mais aussi 
se prolonger davantage; cela laissait un delai raisonnable, pendant leąuel 
le moine qui en etait charge pouvait reciter un passage de TEcriture — un 
temps durant leąuel il etait aussi possible de s'adonner a travail manuel, vu 
que celui-ci etait tres simple et ne demandait pas dattention particuliere. 

Pareille interpretation trouve une certaine confirmation, nous semble- 
t-il, dans les citations de la Vie de Pachóme avancees par dom Veilleux, ou 
Ton rappelle que Palamon, le maitre de Pachóme, expliquait a ce dernier 
« qu'il fait soixante fois de priere (i Ncon ngj\h\) durant le jour et cin- 
ąuante durant la nuit». Lefort a traduit simplement — sans doute avec 
raison — "soixante oraisons le jour... etc" Les « soixante oraisons » du 
jour et les cinąuante de la nuit, qui s’ajoutent aux prieres ordinaires sans 
s y substituer, ne peuvent etre que ce que nous appelons des « oraisons 
jaculatoires qui par naturę sont fort breves; rien d etonnant, donc, que 
Ton ait aussi compte comme « priere » chacun des six temps qui suivait la 
recitation d’un «par-coeur». 

Accessoirement, on comprend mieux la presence du chiffre «six», qui 
n est pas un chiffre bibliąue, contrairement a trois, sept, douze ou qua- 
rante^^; nous nous etions en effet souvent demande pourąuoi on recitait ces 
pericopes bibliąues par series de six, et pas de trois ou sept... 

Pour ce qui est de la duree de la recitation d’une pericope bibliąue, 
nous avons essaye de proceder a une verification. Lors de la publication 
de typika provenant du « grand katameros » provenant du Monastere Blanc 
(identifie comme « Z 32 »), nous avions remarąue ąue «les leęons sont tou- 
jours breves: nest-ce pas une tracę de lepoąue ou on devait les reciter par 
coeur ? Or, en calculant, on voit ąu en pratiąue elles peuvent toutes etre 


Veilleux, Liturgie, p. 310, renvoyant a 1 edition de la Vie de Pachóme par Mgr Lefort, p. 
9,1. 17-18. 

Veilleux, Liturgie, p. 291, n. 63, rappelle avec raison que: «L'expression [“oraison jacula- 
toire”] nest pas modeme. On la retrouve dans TAntiąuite, par exemple chez saint Augustin...». 

II est vrai que Veilleux, Liturgie, p. 311, n. 154, cite lapophtegme Macaire 33, ou Ton voit 
que les deux «jeunes syriens» (connus dans la tradition copte comme Maxime et Domece, les 
“patrons" du monastere de Baramous h. Scete) recitent «les douze psaumes par groupes de 
six, le sixieme etant un psaume alleluiatique»; mais dans ce cas, le chiffre six est simplement 
la moitie de douze, un nombre biblique, pensons-nous. 

Ugo Zanetti, Leęons liturgiąues au Monastere Blanc: Ancien Testament, dans BuUetin 
de la Societe d’Archeologie Copte, 46 (2007), 205-230 (cf. p. 222). Nous avons choisi les leęons 
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lues, posement et a haute voix, en moins de quatre minutes, les plus breves 
d entre elles prenant environ une minutę trente^^ II semble donc bien qu’un 
temps de trois a cinq minutes en moyenne pour la recitation des « par- 
coeur » etait amplement suffisant. 

Enfin, on se souviendra aussi que personne n etait dispense d'interve- 
nir lorsque c etait son « tour de priere », autrement dit de reciter (peAsiaY) 
un passage scripturaire^^. Quoiqu une des premieres obligations des jeunes 
moines ait ete de memoriser un grand nombre de pages de TEcriture, il ne 
devait pas etre simple, surtout lorsqu on etait dans les derniers, de trouver 
des pericopes qui n'avaient pas encore ete entendues ce jour-la! On en 
proclamait en effet a lordinaire plus de quarante; et chacun devait y parti- 
ciper; aux vigiles dominicales, ou il y avait 51 ou 54 tours, c etait heureu- 
sement les superieurs et les anciens qui sen chargeaient. Mais imaginons 
un instant qu'il ait fallu six extraits distincts pour chaque «tour de priere », 
comme on le supposait jusqu'ici: c est 240 passages differents qu'il aurait 
fallu trouver chaque jour, et plus de 300 lors des vigiles dominicales... C'est 
possible, certes, mais guere aise! 

On pourrait neanmoins nous objecter que le n° 446 prevoit que, pendant 
le demier tour de priere (gM n^b<e Ncon), celui qui doit succeder a un autre 
se tiendra debout a lambon, pręt a monter aussitót que le precedent en 
sera descendu, afin qu'il ny ait pas d'interruption; cela suggererait que 
le « dernier tour de priere » (la priere silencieuse, les bras leves) dure un 
certain temps. Mais peut-etre, justement, ce dernier temps de priere se pro- 
longeait-il quelque peu. En tout cas, pareille objection ne nous parait pas 
pouYoir balayer le compte du temps presente ci-dessus: si le « dernier tour 
de priere » de chaque lecteur devait durer cinq minutes, et que le reste etait 
en proportion de cela, on aurait passe a la vigile dominicale non seulement 
la moitie de la nuit, mais presque toute la journee du dimanche! 

3. Lexecution des «tours de priere» 

Les canons presentes dans la Selection misę en annexe permettent de 
preciser jusqu'a un certain point comment se deroulaient les offices^^. Le 


prises a TAncient Testament parce qu on en connait la longueur exacte; les leęons neotesta- 
mentaires qui figurent dans les typika publies dans Tarticle suivant (Ugo Zanetti, Leęons litur- 
giques au Monastere Blanc: Six Typika, dans Bulletin de la Societe d’Archeologie Copte, 46, 2007, 
p. 231-304) ne pouvaient pas facilement servir, car les manuscrits nen donnent que Yincipit. 

En moyenne, il semble que Ton puisse proclamer de quatre a six versets par minutę 
quoique, bien sur, ce genre de statistique ne soit jamais parfaitement exact. 

Sauf dans des circonstances spćciales, comme par exemple ceux qui etaient affaiblis 
par le jeune(cf. n° 286). 

La plupart de ces details figuraient deja dans Veilleux, Liturgie. Nous ne les reprenons 
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moine qui les assure est appele « celui qui peAerą et il se tient sur «la 
colonne » (arOAoc;)^^; quand le tour touche a sa fin, celui qui devra lui suc- 
ceder doit etre pręt a prendre le relais rapidement au moment voulu (cf. 
n° 164, 227 et 446); un signal auditif donnę lordre de passer a letape sui- 
vante(cf. n° 165, 234, 235, 421); et on exige que les mouvements se fassent 
tous ensemble, a lunisson (n° 234, 235). Apres la recitation de la pericope 
scripturaire, on se prosterne sans doute brievement (« flechir les genoux »: 
cf. n° 234-236^°), et le signe de croix se fera debout, la tete et la nuque lege- 
rement inclinees (n° 236); au moment de la «priere», on est aussi debout, 
et on tient les bras leves. Ce dernier mot est a prendre au sens le plus strict, 
car celui qui se permet de ne pas lever les bras en Tair, mais de les garder 
« pres des cótes », sera puni (n° 237): cest lattitude de !'« orante », bien 
connue de Ticonographie chretienne antique et byzantine. La ponctualite 
aux offices est requise (n° 209, 232, 315, 328). Vu que personne n'est dis- 
pense de «mediter» a son tour, du moins a loffice ordinaire (aux vigiles, ce 
sont les «grands » qui sen chargent), le respect de la discipline a, notam- 
ment, pour but d eviter les resquilleurs (n° 421 in fine )! 

Les offices se celebraient separement, chacun dans son monastere: le 
« Monastere Blanc », le « petit couvent au nord » = « Monastere Rouge », 
et « au village » (d'Atripe), c'est-a-dire dans le couvent des femmes (pour 


ici que pour les mettre en relation avec les canons de Shenoute recemment publies, et aussi 
par souci d etre complet. 

On sait que le terme grec peAsTr) — et le verbe correspondant, peAstay, qui est passe aus¬ 
si en copte — designait une pri^re continuelle consistant a marmonner rŹcriture, selon une 
tradition venue de la Bibie (cf. Josue 1,8: « Ce livre de la Loi ne s eloignera pas de ta bouche; tu 
le murmureras [peAernoeK;] jour et nuit afin de veiller a agir selon tout ce qui s'y trouve ecrit»; 
Ps 1,2: «qui murmure [pEAernoei] sa Loi jour et nuit», etc.); cest pourquoi tout candidat a la 
vie monastique devait mćmoriser un bon nombre de passages de rźcriture. Lors des offices, 
le «lecteur» recitait une des pericopes qu’il connaissait par coeur, meme s’il ne lui etait sans 
doute pas absolument interdit de la lirę. — Faute de mieux, nous appellons «lecteur » le moine 
charge de faire la peAsir)^ loffice; le verbe «copte» nieleta sera traduit «mediter» (ou parfois 
«rćciter», ce demier convenant mieux que «lire»). 

Dans ce qui ćtait la nef de Tćglise du Monastere Blanc, actuellement rćduite a Tetat 
dune vaste cour avec des dćbris de colonnes, se trouve un siege ćlevć, auquel on montait 
par des marches, dont lusage n'a pas etć determine, semble-t-il; on suppose dordinaire que 
cela aurait pu etre la place du supćrieur. Nous nous demandons si ce ne serait pas lui qu'on 
designe dans les textes par «la colonne » (otOAoc;), qui est justement un endroit eleve, puisqu'on 
en descend et on y monte (n° 446). II est vrai que, si celui qui «medite» {meleta) s'y trouvait, 
il n'avait gudre la possibilitć de se prosterner au moment voulu; mais cela valait pour qui- 
conque se serait trouve 1^, superieur ou autre. Peut-etre, justement, celui qui « meditait» ne 
se prosternait-il pas, de manierę a ne pas perdre sa concentration, a moins que, justement, 
il ne descendit de 1^ pendant que les autres se prosternaient, pour laisser monter le suivant? 

On ne restait sans doute pas longtemps en position prosternee, vu que Shenoute esti- 
mait qu'elle invitait au repos, comme le canon n° 332 le dit sans mćnagement ; neanmoins, elle 
semble avoir ete admise lors de la pridre personnelle en cellule (n° 236). 
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celles-ci, cf. n° 211). II en allait de meme pour les messes, puisąu on veille 
a ce que le couvent des femmes reęoive le vin necessaire pour leucharistie 
(n° 367), et que des celebrants sont prevus pour elles (n"' 221 et 253^^. II 
semble toutefois qu'il y ait eu des celebrations communes pour les defunts 
(cf. n° 355); on y reviendra. 

Les deux grandes assemblees du matin et du soir, ainsi que les vigiles 
des dimanches, ont lieu a 1 eglise ou dans un autre lieu commun^^; la messe, 
ou « oblation », elle, ne pouvait etre celebree que dans une eglise, et il est 
donc clair qu'il y avait une eglise dans chacun des trois monasteres de la 
congregation; tous les autres offices se font dans les maisons (ou, le cas 
echeant, sur le lieu du travail: n° 234). 

On travaille pendant les offices; il sagit d un travail simple, a savoir tres- 
ser des cordes ou des tapis pour les hommes, a partir de roseaux trempes, 
et le travail de la laine pour les femmes; le materiel ad hoc sera dispose a 
la place de chacun avant chaque synaxe (cf. n° 210 et 211, ainsi que 429^^). 
On attend pour commencer que le signal ait ete donnę (n° 329 et 421); une 
exception (dispense du travail manuel) est prevue en faveur de loffice du 
soir, du moins en hiver (n° 306). Ce dernier point suffit, si besoin etait, pour 
confirmer que, lors des offices celebres dans les maisons, on travaillait 
comme on le faisait aux synaxes. 

Il est clair, par ailleurs, que Ton s’attend a ce que les moines et moniales 
aient aussi un temps de priere personnelle en cellule (cf. n° 236). 

4. Loffice ąuotidien 

Nous pouYons a present passer a la description de Toffice quotidien. 
Celui-ci est donc compose de «tours de priere » appeles «les six fois », dont 
nous avons dit ci-dessus qu'ils consistaient en fait dans la recitation d un 


^1 ' 

A propos de ce canon n° 253 (comme dans dautres, par ex. le canon n° 23), on notera 
que Shenoute parle des moniales comme de «nos freres», puisąue leur «aumónier» est «le 
pretre qui celebre pour les freres qui sont au sud, c'est-a-dire les moniales » (nenpecByrepoc 
eTCYN^k^e NNecNHy eT2^kpHC eTeHMON^kXH). Rebecca Krawiec, Shenoute & The Women of the 
White Monastery. Egyptian Monasticism in Late Antiquity, Oxford University Press, 2002, a 
traite de cette question au chapitre 5, p. 92-119. 

Le lieu de la grandę assemblee nest pas suffisamment explicite dans ces canons; il y a 
manifestement une eglise, ou on celebre la messe et ou il y a un autel devant lequel les freres 
sengagent a 1 egard de la communaute, mais il se pourrait que les assemblees de priere, pen¬ 
dant lesquelles on travaille, se tiennent ^ un autre endroit: cf. Layton, Canons, p. 52. 

Le but evident de ces canons (ainsi que celui du n° 428, qui concerne Tallumage des 
lampes) est d eviter le risque dattitudes inconvenantes a 1 eglise lorsque ceux qui effectuent ce 
sei^Yice sont seuls, et en particulier (n° 210-211) de proteger les jeunes, moines ou moniales, 
contrę d eventuelles avances d'ame(e)s pervers. Mais ils nous informent par la meme occasion 
sur le fait qu on distribuait le materiel pour le travail un peu avant loffice. 



OUESTIONS LITURGIOUES DANS LES « CANONS DE SHENOUTE 


77 


texte bibliąue, suivie de «six prieres » breves, signes de croix, prosternation 
et prieres les bras leves. A cet office, il n'y a ni chant, ni psalmodie. Les 
canons detaillent le nombre de tours de priere (combien de « fois six fois ») 
prescrits pour chaąue office ordinaire: 

— au lever, le matin: 4 (n° 169-172); 

— a la grandę assemblee de priere du matin: 12 (n° 163); 

— aux trois « petites heures » du jour: 3 ou 4 chaąue fois, selon la saison 
(n° 166-167, ainsi que 490); 

— a la grandę assemblee de priere du soir: 12 (n° 163); 

— a la petite heure du soir: 3 (n° 168). 

Il y ayait donc chaąue jour ordinaire entre 40 et 43 «tours de priere » (4, 
+ 12, + [3 X 3, ou 3 X 4], + 12, + 3). 

On se leve, en hiver (ąuand on allume le feu), une heure et demie a deux 
heures avant le lever du jour, et on aura ainsi le temps de faire ąuatre tours 
de priere. On ajoute un tour, ou on en retranche un, si Ton se leve trop 
tót, ou trop tard, par erreur. Pour lete, on se levait a la meme heure ąuen 
hiver, puisąue le canon n° 497 dit ąu on se levera toute Tannee a Theure ou 
Ton allume le feu en hiver. Le canon n° 280 precise ąue le lever des moines 
aura lieu trois heures avant celui le soleil au moment ou on travaille le lin. 

La priere du matin se fait visiblement par maison; apres celle-ci, on se 
rend a la grandę assemblee du matin, ou Ton fera douze tours de priere. 
Vers la fin de la premiere heure (« une heure apres ąue le soleil se soit 
leve »: n° 490), on dira la premiere « petite heure »; une seconde petite 
heure a lieu un peu avant midi, et la troisieme avant trois heures de Tapres- 
midi {ibid.) Shenoute insiste pour ąue ces heures soient executees a Theure 
prevue, bien separees les unes des autres et non pas toutes cumulees juste 
avant la grandę assemblee du soir; elles se feront dans les maisons, ou bien 
a lendroit ou Ton se trouve pour son travail (n° 490 et 491). L’heure de la 
grandę assemblee du soir n’est pas fixee dans les textes ąue nous avons 
examines, mais elle a lieu avant le repas du soir, au moins les jours de jeune 
(n° 314, 346). Apres le repas, il y a un temps de lecture, semble-t-il (n° 314), 
comme il y en avait le matin apres la synaxe (n° 490)^"^, et ensuite un office, 
egalement accompli dans les maisons. 

Pendant les grandes assemblees du matin et du soir, non seulement on 
travaille manuellement, mais il y a manifestement place pour une discus- 
sion. Chez Pachóme, « en plus de la priere commune, [Fassemblee du ma¬ 
tin] comporte d'autres elements tels ąue le travail, Taccusation des fautes, 
et peut-etre la catechese Dans les canons de Shenoute, il est clair ąue 


Cette lecture pourrait bien etre identiąue a la catechese dont il est souvent ąuestion, et 
qui vise a expliquer les regles de la vie monastiąue (cf. Layton, Canons, p. 82). 

Veilleux, Liturgie, p. 295. 
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«les superieurs de ces lieux feront, eux aussi, la catechese a Tassemblee 
trois fois par semaine: les deux (jours de) jeune et a Taube du dimanche » 
(n° 344); il semble aussi que Ton discute dans cette assemblee de ques- 
tions relatives a la communaute, comme suggere par le n° 346: « s'il est 
necessaire d examiner quelque parole, il n y aura ni retard ni dommage », 
le contexte montrant que cela se fait « a la synaxe », la ou on fait «la lecture 
de la catechese 

Les prieres regulieres de loffice ne peuvent jamais etres remises en 
question, pour quelque raison que ce soit (n° 433); en plus d’elles, on priait 
aussi (mais avec un seul «tour de priere ») avant et apres le travail (n° 432), 
ainsi que lors des repas — et dans ce dernier cas sans genuflexion (n° 334). 

5. Le samedi et le dimanche 

Le dimanche etait celebre de maniere particuliere: la veille, samedi soir 
(poyge H^c^).BB^).TON), il y avait une messe, et une seconde le dimanche matin 
(pTOoye NGjCDpn NTKypl^).KH: n° 228). Comme mentionne plus haut (§3), les 
celebrations eucharistiques ont lieu dans chaque couvent de la congrega- 
tion, separement, et chacun n y assiste que dans sa propre communaute (n° 
382); les vigiles aussi sont distinctes (n° 382, 446 in fine). II nest pas fait 
mention d un office particulier le samedi, pas plus que n'est precisee exac- 
tement Theure de la synaxis du samedi soir; toutefois vu que, le samedi, il 
est demande de ne pas laisser de nourriture disponible (sauf pour d'even- 
tuels Yoyageurs qui arriveraient a Timproyiste) apres la septieme ou au 
plus tard la huitieme heure, et cela jusqu au soir (afin que ceux qui doivent 
communier n'aillent pas manger ou boire), cela donnę a penser que cette 
eucharistie se celebrait a Theure habituelle de la synaxe du soir (n° 310). 
Un repas etait probablement servi apres cela, puis on se couchait jusqu'a 
rheure du lever nocturne prevu pour les vigiles du dimanche. 

En effet, pour les vigiles du dimanche^^, en hiver, on se leve trois heures 

Nous nous sommes toutefois demande pourąuoi Ton doit evacuer la place aprds la fin 
de la synaxe, « afin que ceux qui travaillent en ce lieu fassent leurs preparatifs sans trouble ni 
decouragement avant le repas » (n° 346); cela semble etre une regle systematique chez She- 
noute, comme on le voit aussi au n° 350 et 351, ou ceux qui travaillent doivent aller marcher 
dans la rue, et non au lieu de leur travail, pour ne pas gener autrui. 

^ *7 

Cette celebration eucharistique le samedi soir, apr^s avoir pris un repas a Theure nor- 
male (en loccurrence vers midi, puisque le samedi n'6tait pas jour de jeune), correspond k un 
usage copte original, mais bien connu, observe notamment en Haute Ćgypte: cf. Heinzgerd 
Brakmann, Zur Geschichte der eucharistischen Nuchtemheit in Agypten, dans Mus, 84 (1971), 
p. 197-211, se referant k Socrate, Histoire eccićsiastigue, V, 22, 43-44 (cf. SC, 505, p. 228-229) 
— Information qui sera reprise par Sozomene. Il est vrai que, en principe, la journee liturgique 
commence le soir, comme dans la Bibie, mais ici il nous semble clair que Shenoute parle en 
fonction des jours naturels. II y avait donc deux eucharisties par semaine, une le samedi soir 
et Tautre le lendemain matin. 
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avant le soleiP®, et on fera 51 tours de priere (n° 173); mais a partir du 10 ou 
13 Parmoute (du 5 ou 8 avril), ce sera 54 tours de priere (n° 296); on peut 
supposer que, a partir du 1^^ Hathor (28 octobre), on en revenait a 51 tours 
de priere, comme semble Tindiąuer le n° 297, malheureusement ampute. 
Ceci peut paraitre normal, vu la diminution de la duree du jour en hiver. 
Le contenu de cette vigile n est pas autrement precise, mais on sait que, en 
plus des «tours de priere » indiques, il y avait des chants, sans doute com- 
poses de psaumes — comme prevu par les Regles de S. Pachóme^^, selon les- 
quelles seuls les « grands » (chefs de maisons et moines anciens) servaient 
de chantres, les moines de la « maison » chargee du service liturgique cette 
semaine-la leur repondant a Tambon. lei aussi, il est prevu que «la nuit 
du dimanche chacun de ceux qui meditent sur la colonne psalmodie selon 
les preceptes de nos Peres » (n° 227): les « grands » assuraient donc tout a 
la fois les «tours de priere » et les chants (psalmodies) qui, ce jour-la, les 
accompagnaient. Nous n'avons pas, semble-t-il, de precision sur le contenu 
de la « psalmodie » a cette epoque, mais on sait que, quelques siecles plus 
tard, ces vigiles auront evolue et formeront un office complet et complexe'*°. 

6. Peut-on avoir une idee de leurs horaires ? 

Pour eclairer la question de la duree de ces offices, et du rapport entre 
ete et hiver, nous avons examine quelles sont, de nos jours, les variations de 
rheure du lever du soleil a cette latitude"^*. Le 28 octobre 2014, le soleil s'est 
leve a 5h55; ce lever retardera jusqu’a atteindre 6h38 du 7 au 19 janvier, 
puis avancera pour atteindre 5h47 le 27 mars, et 5h38 le 5 avril; Thoraire 
d ete verra le lever du soleil avancer jusqu'a atteindre 4h48 du 3 au 16 juin, 
puis retarder a nouveau jusqu'a revenir a 5h55 le 27 octobre. L ecart entre 
la longueur des nuits d’hiver et celles d ete monte donc jusqu'a un maxi- 
mum de lh50, et les deux dates servant de pivot pour passer d'une « saison » 
a Tautre, le 1^^ Hathor (28 octobre), d une part, et entre le 10 et le 13 Par¬ 
moute (5 ou 8 avril), de Tautre, sont assez bien choisies, en tenant compte 
egalement de la variation de la datę de Paques et du careme, lequel avait 
ses caracteristiques propres; vu Timportance de 1 ecart maximal, Taddition 


On peut supposer que, en hiver, on allumait le feu au moment ou on se levait, donc 3h 
avant le lever du soleil, equivalant plus ou moins a 3h30 du matin de notre heure (le soleil se 
levant vers 6h25, comme nous le verrons au paragraphe suivant). En etć, on se levait vraisem- 
blablement a la meme heure, puisque le canon n° 497 dit qu'on se levera toute Tannee a Theure 
ou Ton allume le feu en hiver; cela laissait environ lh20 d’obscuritć avant le lever du soleil lors 
des nuits les plus courtes (lever du soleil a 4h48). 

Cf. Veilleux, Liturgie, p. 314. 

Cf. Zanetti, LitShen et Zanetti, LitCeriob. 

Voir la notę 12 ci-dessus. 
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prevue pour la saison d ete (54 «tours de priere » au lieu de 51) parait assez 
modeste quoique, en fait, loffice se soit deroule independamment de la 
lumiere naturelle, puisqu on allume des lampes a 1 eglise avant de commen- 
cer loffice (n° 211, 428); sans doute les eteignait-on au moment ou le jour 
etait leve, quel que soit le moment ou cela se produisait. 

Cette variation est a mettre en parallele avec le fait que les « petites 
heures » comprennent 3 tours de priere huit mois par an, mais en ont 4 de 
Parmoute a Epep (du 27 mars au 25 juillet), quand les journees sont effecti- 
vement plus longues. On pourrait toutefois se demander pourquoi la duree 
de ces offices diminue alors qu on est encore en plein ete et que les jours 
sont longs: en effet, du 1^^' Parmoute (27 mars) au 30 Epep (24 juillet), la 
duree du jour passe de 12hl7 a 13h28 (la longueur maximale etant atteinte 
du 16 au 27 juin, avec 13h44); elle diminue ensuite, passant de 13h27 le 1^** 
Mesore (25 juillet) a 12hl5 le 30 Paremhotep (26 mars), avec une pointę 
minimale de 10h32 du 16 au 27 decembre. Le 1^^ Hathor (28 octobre), la 
journee dure encore Uhl6; une duree de 12hl6, repondant a celle du 1^** 
Parmoute, est atteinte le 17 septembre (= 20 Thóout). Pourquoi n'a-t-on pas 
maintenu 4 tours de priere jusqu'au mois de Thóout, de Paope ou meme de 
Hathor ? La reponse est sans doute a chercher dans les fortes chaleurs de 
1 ete, en Haute Egypte, ainsi que dans la crue du Nil, qui devait influencer 
fortement le rythme du travaiP^. 

7. La messe («oblation», npoccpopd^) 

II y a donc ordinairement deux eucharisties par semaine, une le samedi 
soir, et lautre le dimanche matin apres la vigile (n° 228), dans chacun des 
trois couvents, separement. II y en aura aussi pour des occasions exception- 
nelles, comme des funerailles, ainsi qu'une par mois, pendant un an, pour 
chaque membre de la communaute decede, comme on le dira ci-apres. Par 
ailleurs, Shenoute desapprouvait lusage decelebrations eucharistiques fre- 
quentes, et en particulier quotidiennes (n° 230). 

II y a des moines qui sont pretres et diacres, et sont charges de cele- 
brer (n° 431); quelques-uns d entre eux sont « au village », c'est-a-dire qu’ils 
sont affectes au service des moniales (n° 221 et 253). Les moines ordonnes 


Selon lusage actuel, on prie du 12 Ba unah (Paóne) au 9 Babah (Paope) pour la crue des 
eaux du fleuve [du 6 juin au 6 octobre juliens]; du 10 Babah (Paope) au 10 Tubah (Tóbe) pour 
les semailles [du 7 octobre au 5 janvier juliens]; et du 11 Tubah (Tóbe) au 11 Ba'unah (Paóne) 
pour les vents (= pour que les conditions climatiąues soient favorables) et les fruits de la terre 
(recoltes) [du 11 janvier au 5 juin juliens]. Toutefois, il sagit la du rituel de Basse Egypte, ou 
le regime de vie pouvait etre different.il serait certes possible d’affiner notre recherche en etu- 
diant le calendrier des activites economiąues dans la region du Monastere Blanc au siecle, 
mais pareil travail depasse le but que nous nous sommes assigne ici. 
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ne pouvaient pas pretendre a une autorite speciale dans le monastere (n° 
469 et 470), mais ils pouvaient eventuellement etre eux-memes designes 
comme superieurs, auąuel cas ils etaient dispenses de lobligation de cele- 
brer en raison de cette charge, sauf si eux-memes estimaient avoir assez de 
loisir pour le faire (n° 431). 

Nous ne savons pas grand-chose de la maniere dont se deroulaient les 
eucharisties, sans doute parce que ce n etait pas matiere susceptible d etre 
reglee par les coutumes propres au monastere: les moines-clercs devaient 
connaitre les usages de leur Eglise et les suivre, et les autres n'avaient pas 
a intervenir. Nous trouvons neanmoins un certain nombre de details ex- 
ternes: le necessaire pour les celebrations etait conserv'e a 1 eglise, dans 
le sanctuaire ou dans un pastophorion (n° 13), on recevait evidemment la 
communion au Corps et au Sang du Christ (n° 231), comme partout dans 
TAntiąuite et encore aujourd'hui partout en Orient^^. On ne transportait pas 
non plus les especes consacrees (n° 382). 

8. Offices pour les defunts et funerailles 

Les prescriptions concernant les defunts et les funerailles sont particu- 
lierement abondantes (dans lensemble, voir les canons n° 216-230, plus 
quelques autres disperses ęa et la), et en particulier a propos des moniales. 
Ces demiers canons trahissent le souci obsessionel d eviter le moindre 
contact entre hommes et femmes (cf. n° 218, 219, 223, 225): les hommes 
sont indispensables, car ce sont eux qui emportent le cercueil hors de la 
« grandę assemblee » (eglise principale) jusqu'au lieu de sepulture, et ense- 
velissent la defunte; seuls les hommes « psalmodient» et, meme pour les 
funerailles d une soeur, les moniales sont tenues a 1 ecart: il n y aura que 
la mere superieure et six soeurs anciennes pour accompagner le cortege 
funebre, avec en outre un luxe de precautions en vue d'eviter tout contact, 
meme visuel ou verbal. L’interdiction faite aux moniales de psalmodier 
est-elle liee au souci de les tenir a 1 ecart des hommes ou a un principe 
liturgique? Est-ce pour eviter que les hommes ne soient attires par les voix 
feminines ? Ou bien le fait de psalmodier etait-il considere comme un ser- 
vice liturgique, assimile aux « ordres mineurs » (pour parler selon les cate- 
gories occidentales), et donc inaccessible aux femmes"^^? En tout cas, il est 

Le Canon n° 301 (que nous n avons pas repris) interdit de se couvrir les paumes des 
niains pour se rendre a leucharistie, «pour la meme raison que nous avons dite plus haui, 
qu il ne convient pas d ecrire »; plutót que d’y voir urte coutume liturgique quelconque, nous 
croyons qu’il sagit d'une pointę contrę certaines heresies qui se manifestaient dans le port de 
'^etements precis ou la maniere de les arranger (ce qui doit aussi etre le cas des deux canons 
Precedents, n° 299 et 300). 

II paraitrait invraisemblable que les moniales naient pas ete capables de psalmodier, 
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prescrit que les soeurs portent le corps de la defunte jusąue « dans la grandę 
assemblee » (ccdoy8)» ou elles feront les lectures et les prieres « selon notre 
coutume», mais sans psalmodier (n° 222). La suitę sera assuree par les 
moines. 

Pour ce qui est de ces derniers, on insiste a satiete sur le fait que nul 
ne doit se meler de chanter sans en avoir reęu lordre du superieur: est-ce 
pour eviter que certains ne cherchent a se faire remarquer par les soeurs'^^ ? 
De meme, seul le « clerge du village » peut intervenir (n° 221): il n'y a donc 
que les clercs choisis pour cela, et en qui on a toute confiance, qui peuvent 
s occuper des moniales"^^. 

Cela dit, le canon n^ 355 decrit avec assez de precision le ceremonia! qui 
sera suivi lors du deces dun moine (ou dune moniale, puisque, a part les 
restrictions ci-dessus, le ceremoniał sera le meme). Rappelons-en rapide- 
ment TessentieP^: (1°) on psalmodiera trois fois dans la mesure prescrite, 
et on fera trois tours de priere, « six tours chaque fois »(puis viennent les 
ablutions); (2°) a Tassemblee, on fera un seul cycle de lectures, on psalmo¬ 
diera et fera encore une fois la priere avant de s’asseoir; (3°) on fera alors 
« cinq tours de lectures dune vraie mesure », et on psalmodiera cinq fois, 
en faisant la priere «trois tours chaque fois »; (4°) apres les preparatifs 
funeraires, on fera encore une fois la priere, « ce qui fait trente-trois tours 
de priere »; (5°) enfin, on emportera le defunt en psalmodiant jusqu a ce 
quon lenseyelisse. 

Le probleme reside dans le fait que le canon lui-meme conclut « ce qui 


puisąuelles devaient sans doute assurer dans leur eglise au moins les vigiles dominicales; 
pour les messes, il est probable que les diacres masculins sen chargeaient, puisąue le pretre 
venait avec des diacres et un lecteur (n° 221). Il semble bien, en effet, que TĆgypte nait pas 
ordonne de diaconesses, contrairement k ce qui sest fait dans d'autres regions orientales (le 
termede «diaconesse» — qui est biblique — se retrouvccertesen Egypte, comme nous layons 
souligne jadis [Ugo Zanetti, Y eut-il des diaconesses en Źgypte?, dans Vetem chństianorwn, 27 
(1991), 369-373], mais il semble ne figurer que dans des textes traduits ou importes, jamais 
dans ceux qui ont 6te composes sur place). 

Cette eventualite nous est suggerće par le serieux avec lequel cette affaire est traitee. 
II est vrai que ces canons reviennent sans cesse sur le fait que nul ne doit agir de sa propre 
initiative; mais, cette fois-ci, il est entendu que Shenoute lui-meme sera consulte sur le nom 
des psaltes (n° 217). Comme ces derniers intervenaient sans doute par roulement, cela donnę 
Timpression que Ton voulait eviter que certains moines, consideres comme peu surs, entrent 
en contact avec les moniales. 

Il est clair que ce « clergć du village » est compose de moines pretres et diacres, et non 
pas de clercs laics qui viendraient de rexterieur. En termes modernes, ils sont les « aumó- 
niers » des soeurs. 

Ci-apres, comme dans la traduction du n° 355 donnee en annexe, nous traduisons le 
meme mot copte eon (= «fois») tantót par «fois», tantót par «tour» (de pridre), pour la darte 
de la traduction franęaise (cf. § 2 ci-dessus). 
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fait trente-trois tours de priere »: comment arriyer a ce totał de trente- 
trois ? Voici en effet ce que Ton doit faire, en le repartissant par categories: 



psalmodie 

lectures 

tours de pńere («6 fois chaąue fois ») 

(1°) 

3 


3 

(2“) 

[1] 

[1] 

[1] 

(3°) 

5 

5 

3 fois chaque fois = 3 x 10 = 30 (???) 

(4°) 

TOTAL 

[1] 

33 ??? 


Pour arriyer a 33, il semble qu'il faille considerer que lectures et psalmo¬ 
die comportent chaque fois un nombre equiyalent de «tours de priere », a 
condition d'etre faits « d une yraie mesure »; autrement dit, les passages ou 
il est question d une seule « fois » (mis ci-dessus entre crochets) — que ce 
soit un seul cycle de lectures, une psalmodie ou meme une seule priere — 
ne seraient pas comptabilises. Nous yoyons bien la difficulte: la derniere 
priere, quoiqu'isolee, deyrait etre comptee, puisque le texte dit a la suitę de 
celle-ci: « ce qui fait trente-trois tours de priere » ; mais nous ne yoyons pas 
dautre maniere darriyer a ce total. A moins de se dire, tout simplement, 
que Shenoute n'a pas tres bien compte... 

Par ailleurs, ces canons precisent aussi les prieres que Ton fera encore 
pour chaque moine ou moniale defunt(e), dans Tannee qui suit le deces(n° 
229-230): 

— 3 agape : apres un mois, six mois et un an; 

— 12 eucharisties (prosphora), une par mois, par couyent, separement; 

— 14 synaxes de priere: 

• 2 synaxes generales, le 3^ et le 7^ jours"*®; 

• 11 synaxes par communaute, une par mois, separement; 

• 1 synaxe generale, le jour anniyersaire du deces"*^. 

Les trois agape, effectuees a six mois d'interyalle, etaient sans doute un 
repas funeraire destine aux pauyres en memoire du defunt, usage large- 
ment atteste dans rAntiquite; ce n'est donc pas a proprement parler un 
Office (quoique ce repas rituel ait ete, a coup sur, entoure de prieres), mais 
c'est une obligation prise tres au serieux. Nos textes ne precisent pas, sem- 
ble-t-il , ou elles se tenaient (probablement a 1 eglise principale ?); il se pour- 
rait que les homelies de Shenoute permettent d eclairer dayantage ce point. 

A comparer avec le rituel de la levee du tapis, encore en usage de nos jours, le 3® et le 9® 
(ou 7®) jours: cf. O.H.E. khs-Burmester, The Egyptian or Coptic Church. A Detailed Description 
of Her Liturgical Services and the Rites and Ceremonies Observed in the Administration of 
Her Sacraments (= Publications de la Societe d'Archeologie Copte. Textes et Documents, X), 
Le Caire. 1967, p. 216s. 

Le texte n'est pas assez explicite sur la datę, mais son interprćtation est evidente. 
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Les douze celebrations eucharistiques mensuelles, celebrees separe- 
ment (donc chaąue mois il y en avait une dans chacun des trois monasteres 
de la congregation), ne posent pas de probleme particulier d'interpretation. 
Il est clair que cela se rattache au sentiment que leucharistie est un moyen 
de choix d'interceder pour le pardon des peches du defunt (mais ce n est 
pas le seul, comme le montrent les autres offices prevus). 

Les « synaxes de priere » doivent etre 1 equivalent des « grandes assem- 
blees » du matin et du soir, mais cette fois-ci orientees sur la priere en 
faveur du moine ou moniale defunt(e). On en fera trois generales, c est-a- 
dire rassemblant les membres des trois couvents (outre bien sur celle qui a 
lieu lors des funerailles)^®: le troisieme jour, le septieme jour, et a lecoule- 
ment de Tannee apres le deces; et une par mois dans chaque communaute 
pendant les onze mois intermediaires, chaque fois le jour du mois ou avait 
eu lieu le deces^^ 

Tout cela souleve une question: vu que le grand nombre de membres 
(hommes et femmes) de la congregation, et le fait qu'a cette epoque on 
mourait en generał assez jeune, ces offices consacres aux defunts n ont-ils 
pas fini par encombrer le calendrier liturgique au point de ne plus laisser 
de place pour le reste? Ainsi, Shenoute ne souhaitait pas que les celebra¬ 
tions eucharistiques fussent frequentes (n° 230); mais s'il y avait 30 deces 
par an (supposition qui ne parait pas absurde), cela voulait dire que, pen¬ 
dant Tannee suivante, il y avait pratiquement une messe par jour... Certes, 
si plusieurs personnes etaient decedees le meme jour du mois (quel que 
soit le mois en question, puisque le systeme etait mensuel), ou si une cele- 
bration tombait le samedi ou le dimanche, il va de soi que Ton ne celebrait 
qu une seule eucharistie (rOrient ne pratiquant pas les « messes privees »). 
Neanmoins, cela multipliait grandement leur nombre. Comment repondre 
a ce probleme? Nous ne pouvons pas le faire avec les donnees dont nous 
disposons, mais peut-etre dautres textes, ou Tarcheologie, nous fourniront- 
elles une piste... 


Quelque surprenant que cela puisse paraitre dans ce contexte, il nous semble clair que 
tout le monde, moines et moniales, se rassemblait pour ces trois occasions; cest dailleurs 
ainsi que Ta compris aussi R. Krawiec (citee a la n. 31 ci-dessus), qui ecrit, a la p. 222, n. 
107: «They [= les moniales] were not to attend the burial but were allowed to go to the '‘great 
gathering, andyou shall read and pray, according to the custom among us. But you shall not be 
able to sing psalms at all, either for the woman who died or in the evening’' (Leipoldt, Opera 
4: 62)» (cest nous qui soulignons). 

On noubliera pas que tous les mois coptes, sauf le «petit mois», ont cxactcmcnt trcntc 
jours; les Canons semblent dailleurs ne tenir aucun compte des Epagomenes (Al-nasy). 
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9. Les jeunes 

En analysant un ensemble de canons^^, on voit qu’il y a pendant Tannee 
ąuatre semaines ou Ton se reunit et Ton jeune tout a la fois: la premiere 
semaine de careme, la « grandę semaine de la Paque » (= la semaine sainte), 
la semaine qui suit immediatement la Pentecóte, et une quatrieme semaine 
qui n'est pas precisee dans ces canons, et qui pourrait etre la « grandę reu- 
nion annuelle de reddition des comptes » que Pachóme avait prevue au 
mois de Mesore. Pendant ces quatre semaines-la, on se reunit et on ecoute 
la lecture integrale des oeuvres de Shenoute, dont absolument personne 
ne sera dispense, pas meme les enfants (n° 252); seuls les etrangers ny 
prennent pas part (n° 370). On devait aussi «examiner nos paroles et nos 
actes » — donc, faire un examen de conscience generał (n° 345). 

Pour la quatrieme de ces semaines, dont la datę n est pas precisee, mais 
que nous pensons pouvoir situer a la fin de Tannee copte^^, le jeune pourrait 
etre du simplement a des raisons pratiques: non seulement jeuner pou- 
vait servir a « ouvrir les oreilles » des auditeurs, mais surtout, realistement, 
nourrir de la maniere ordinaire toute la congregation qui se reunissait a ce 
moment dans les batiments de la communaute principale aurait sans doute 
demande trop de travail a cette derniere, et aurait empeche ses respon- 
sables de participer a la reunion avec tous les autres (cf. n° 345^^)! C etait 
bien sur vrai aussi des trois autres semaines de jeune de Tannee, pendant 
lesquelles on se reunissait, mais celles-la repondaient de toute faęon a une 
exigence generale de TEglise: le debut du careme, la semaine sainte, et la 
semaine qui suit la Pentecóte^^, faisaient partie des periodes de jeune litur- 
gique impose; en revanche, la grandę reunion de Mesore etait une pratique 
typiquement pachómienne, qui a du se perpetuer dans la congregation de 
Shenoute. 

Le careme ne se limitait bien sur pas a la premiere et la derniere semaine: 
ii y avait « quatre semaines dans le careme » (n° 202); sans doute faut-il 
comprendre qu'il y avait quatre semaines en plus de la premiere semaine 
et de la semaine sainte, ce qui fait six semaines en tout'’^. Cela apparait a 

A savoir les n° 201-204, 252, 370, 373. 

Au mois de Mesore, correspondant a peu pres a notre mois daout. 

Malgre ses lacunes, ce canon nous semble destine a proteger les responsables du mo- 
nastere principal, charges daccueillir tout le monde. 

Aujourd'hui, ce demier jeune, juste apres la Pentecóte, est appele « careme des apótres», 
et se poursuit jusąu a la fete des saints Pierre et Paul, le 5 Abib (Epep). 

On sait qu'aux IV® et V® siecles la duree du careme etait de six semaines, semaine sainte 
comprise, comme on le voit aux Lettres festales d'Athanase et de Cyrille. Plus tard on a compte 
les six semaines independamment de la semaine sainte (ce qui faisait 40 jours en omettant 
les derniers samedi et dimanche, devenus le samedi de Lazare et le dimanche des Rameaux, 
que Ton pouvait considerer comme faisant partie de la semaine sainte). Enfin, entre le VII® et 
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la difference du type de jeune: alors que la premiere semaine de careme 
et la semaine sainte comprennent un jeune strict (n° 201, 203 et 204), les 
ąuatre autres semaines on se contentera d un jeune allege: on se prive de 
plats cuits, mais il est permis de manger tous les aliments crus ordinaires 
(n° 202)5'^; le jeune consiste toutefois a n'avoir qu un seul repas quotidien, a 
la neuvieme heure (n° 373), et c est pourquoi personne ne pourra garder de 
pain chez soi (n° 199). II devait en aller de meme des deux autres semaines 
de jeune pendant lesquelles lensemble de la congregation se reunissait au 
Monast^re Blanc, a savoir la semaine qui suivait la Pentecóte et Tautre se¬ 
maine, que nous pensons etre celle de la « reddition annuelle des comptes » 
du mois de Mesore: il y a jeune, mais on peut y servir des crudites ou 
d'autres plats prepares d'avance (comme des grains cuits), c'est-a-dire des 
aliments tels qu'ils n'empechent pas les responsables de la cuisine de parti- 
ciper, eux aussi, a la reunion, et notamment d ecouter la lecture des canons, 
comme deja dit ci-dessus a propos du n° 345. 

Les canons donnent beaucoup de precisions materielles sur le jeune; il 
n'est pas dans notre intention de les detailler, pas plus que d'insister sur les 
catecheses que les superieurs devaient faire en periode de jeune (y compris 
les mercredis et vendredis de toute Tannee, qui sont toujours des jours de 
jeune^®), ainsi que les dimanches (n° 344). Notre propos est plutót ici d’atti- 
rer Tattention sur cette particularite du calendrier liturgique de la congre¬ 
gation de Shenoute. 

Le lecteur qui a eu la patience de nous suivre jusqu'ici a donc constate a 
quel point la recente edition des Canons de Shenoute par le Prof. B. Layton 
offre de nouvelles perspectives pour la connaissance du monachisme ceno- 
bitique de Haute Egypte dans cette congregation; sans doute cela ouvre-t-il 
aussi des pistes pour mieux comprendre les autres monasteres analogues 
de la region. II y aurait egalement lieu de comparer ces usages avec les 
autres pratiques monastiques de la fin de rAntiquite: celles de la Basse 

A 

Egypte dune part, et les regles occidentales de Tautre {Regle du Maitre et 
Regle de saint Benoit). En ce qui nous concerne, nous avons concentre nos 
efforts sur les donnees liturgiques, et tache ainsi de preciser un certain 
nombre de points concernant le deroulement des offices, le rituel des func¬ 


ie IX^ sidcles, la duree du careme est passće de six semaines (semaine sainte non comprise) 
^ huit semaines (en incluant, cette fois, la semaine sainte), probablement sous influence sy- 
rienne; cf. Zanetti, LitShen, p. 186. 

Faut-il rappeler que, pour Shenoute, c etait une 6vidence que les moines suivaient un 
regime strictement v6g6tarien toute Tannee? 

Ils ne le sont pas durant le temps pascal, mais il ne devait pas y avoir dobjection a 
faire la catechdse les mercredis et vendredis du temps pascal, meme s'ils n etaient pas jeunes, 
puisqu’on la faisait bien le matin du dimanche. 
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railles et ce qui lentoure, et en meme temps de situer les divers caremes 
annuels, tels qu'ils etaient observes au siecle. C est deja un acquis, en 
attendant la publication integrale des oeuvres de Shenoute. 


ANNEXE : TRADUCTION DES CANONS MENTIONNES CI-DESSUS^^ 

Comme promis en commenęant, voici la traduction des canons que nous avons 
cites au cours de cet article^® ; elle s'inspire de celle du Prof. B. Layton, mais sen 
ecarte parfois sans avertissement. Nous avons pris le texte copte tel qu'il Ta publie, 
sans chercher a le modifier. Les points de suspension indiquent la presence d'une 
lacune, sans compter le nombre de lettres manquantes. 

n° 13: « Maudit soit celui qui vole les affaires du sanctuaire, pain, vin ou 
quelque objet que ce soit, provenant de ce qui est dans le sanctuaire, qu'ils 
soient a Tinterieur ou a rexterieur du sanctuaire, places la avant qu'on ne 
les y introduise^’.» 

n° 163: « La grandę assemblee: douze tours de priere le matin, et en- 
core douze tours le soir. Personne n en soustraira (rien) et on n y ajoutera 
(rien).» 

n° 164: « Personne ne doit etre pusillanime quand il medite sur la co- 
lonne; et personne ne doit trainer outre mesure quand il medite sur la 
colonne.» 

n° 165: « Ceux qui donnent le signal quand on prie a Tassemblee ne 
doivent pas etre pusillanimes en priant; et ils ne doivent pas non plus trai¬ 
ner outre mesure.» 

n° 166: «... (tours de priere), le jour: trois tours de six fois chacun. Per¬ 
sonne n'en soustraira (rien) et on n y ajoutera (rien). » 

n° 167: «le nombre de ... que Ton priera ... dans les maisons: en Par- 


Pour la presente traduction, nous avons systematiquement rendu: |ieXeTav (meletan) 
par «mediter» (au sens defini a la notę 28 ci-dessus), Ttpoacpopd (prosphora) par «oblation», au- 
vaYa)Yn (synagogę) par «congregation», ai3vaęi(; {synaxis) par «synaxe», et le mot copte ccdoy8 
(sóouh) par « assemblee »; on retiendra aussi que, lorsque nous ecrivons en franęais «donner 
le signal)), le copte utilise le verbe «frapper)) (il s'agissait evidemment d'un signal sonore). Le 
terme « congregation)) equivaut a ce que nous appellerions une «communaute)), aussi bien au 
sens spirituel (les personnes qui la composent) que matćriel (lenceinte du monast^re); le mot 
«synaxe)) designe parfois leucharistie (n° 310, et peut-etre 315), mais le plus souvent il vise 
la reunion de priere, et est alors equivalent a «assemblće)) (n° 328, 329, 346,446,490, 497). 

Sauf les canons mentionnćs au passage, comme les n° 23 (cite a la n. 31), 350 et 351 
(cites a la n. 36), ou 299 ^ 301 (citćs ^ la n. 43). 

A notre avis, ce canon vise tous les objets lies au sanctuaire (thysiasterion = «autel)), 
rnais aussi « sanctuaire)), par extension; ce mot revient trois fois) ou qui lui sont destinćs 
(comme le pain ou le vin pour Ibblation, prosphora), sans se preoccuper de rexistence ou non 
d un eventuel pastophorion (piece annexe au sanctuaire). 
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moute, Pachons, Paóne, Epep, ąuatre tours des six fois, chaąue jour; en 
Mesore, Thóout, Paope, Hathór, Khoiahk, Tóbe, Emshir, Paremhotep, trois 
tours des six fois, chaąue jour. On n en soustraira rien ni y ajoutera (rien).» 

n° 168: « Et les six tours le soir, c est trois tours des six fois chacune; que 
personne n'en soustraie ni n y ajoute (rien). » 

n° 169: « A la saison ou on allume le feu, les jours d'hiver, Theure du 
lever le matin, c est une heure et demie a deux heures avant la lumiere. On 
priera ąuatre tours des six fois chacune. En cas de grand age ou de maladie, 
ąue personne ne cause de trouble a son voisin. » 

n° 170: « Et si un jour on se leve trop tót par erreur, on priera ciną tours 
des six fois chacune. » 

n° 171: « Si par contrę un jour on est negligent, et ąue la lumiere est sur 
le point de se lever avant ąu'ils ne se levent, ils prieront trois tours des six 
fois chacune.» 

n° 172: «Toutefois, la regle etablie dapres la vraie mesure, cest ąuatre 
tours des six fois chacune; ąue personne n en soustraie par ąuerelle, et il 
n est pas permis d y ajouter. » 

n° 173: « L'heure du lever la nuit du dimanche: si cest Thiyer, on se 
levera trois heures avant la lumiere; on priera cinąuante et un tours. » 
n° 174: « Mais si on (se leve) plus tót un jour par erreur... » 
n° 199: « Pendant le careme, chaąue annee, personne chez nous, homme 
ou femme, grand ou petit, ne pourra absolument garder de pain chez soi, 
jusąu a ce ąue le (jeune) soit entierement acheve, de la premiere semaine 
jusąu a ce ąu'on sorte de la grandę (semaine) de la Paąue. » 

n° 201: « Chaąue annee, pendant le careme et au cours des deux se- 
maines ou Ton est contraint de jeuner^^, le sel ąue nous mangeons au refec- 
toire, ils le mangeront aussi avec leur petite (ration) de pain dans leurs 
maisons. S’il arrive ąu'on leur donnę un peu de feves ou de concombres 
en ces jours-la: si ąueląuun veut manger sa part avec sa petite (ration) 
de pain, il ne commet pas de peche; si certains veulent ne pas manger le 
sel ąui est au refectoire, et ne pas manger de grain trempe avec leur petite 
(ration) de pain, en ces jours*la, c’est mieux. A part cela, celui ąui, en tout 
temps, mangera chez lui ąuoi ąue ce soit d'autre avec sa petite (ration) de 
pain — sauf uniąuement du sel, sans aucune autre addition —, dapres les 
preceptes de nos Peres, il peche contrę soi-meme et il se met de lui-meme 
(en etat de) blame. » 

n° 202: « Quatre semaines dans le careme. Tout ce ąue Ton donnę a 
manger aux freres en temps ordinaire, ąue ce soit des dattes, des grains 


Litt.: "les deux semaines qu'on joint par necessite”; le verbe signifie "joindre, doubler”, 
et il est employe ici dans le sens de ' jeuner", parce que Ton "joint" deux jours en ne mangeant 
qu’une fois sur les deux jours (cf. W.E. Crum, A Coptic Dictionary, Oxford, 1939, p. 726a). 
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cuits, ou toute autre chose de ce genre, on le donnera de meme pendant ces 
ąuatre semaines, excepte seulement des choses cuites. Du gruau, du gateau 
piat ou du gateau (frit), ou autre chose de ce genre, on ne leur en donnera 
pas en ces jours-la, sauf aux petits, garęons ou filles, ou aux vieillards avan- 
ces en age, hommes ou femmes. » 

n° 203: « La premiere semaine du careme, ainsi que la grandę (semaine) 
de la Paque [= la semaine sainte], on ne donnera de nourriture a personne'’^ 
qu’il sagisse de dattes, de grain róti, ou rien de ce genre — sauf du grąin 
trempe, des feves ou des concombres: s’il y en a, on leur en donnera. Mais 
s'il n y en a pas, il n est pas requis (de leur en donner), deux fois par an. » 
n° 204: « La premiere semaine du careme, ainsi que la grandę (semaine) 
de Paques, toute nourriture que nous leur donnons dans leurs maisons — 
petits pains, dattes, grain róti ou toute autre chose de ce genre — on la leur 
reprendra toute et on n en laissera rien. Si on trouve quelqu un, homme ou 
femme, qui en a laisse dans ses affaires, ou en a vole, et en a mis de cóte... » 
n° 209: « Personne dentre nous ou dentre vous (= les moniales) ne se 
rendra a Tassemblee, le matin, le soir, la nuit du dimanche, ou a Theure de 
loblation avant que Ton n’en ait dabord donnę le signal. » 

n° 210: «En tout temps, au moment daller distribuer les roseaux^^ pour 
lassemblee, si c'est pour le matin, il seront trois, deux semainiers et un 
des preposes de maison, le superieur ou le second; si c est pour le soir, 
ils iront a deux ou un (seul); mais si le prepose de maison en a le loisir 
et qu'il va le soir avec les deux ou le (moine) seul, c est bien mieux. Mais 
quaucun enfant naille jamais, ni le matin ni le soir, distribuer les roseaux 
pour Tassemblee (dans un groupe) de deux, a moins qu'il n y ait la avec eux 
un ancien craignant Dieu. » 

n° 211: « Et comme cela se fait chez nous, vous ferez vous aussi (= les 
moniales): on ne laissera pas les petites filles aller deux par deux allumer 
les lampes pour lassemblee du matin, ou preparer (les lieux) pour Tassem- 
blee du soir et mettre la laine que vous travaillez, a moins que ne soit la la 


Litt.: "on ne donnera de chose a manger a aucun homme". Il faut comprendre: "de 
nourriture (autre que le pain et le sel)". La caractćristiąue de ces periodes de jeune strict, c est 
que Ton ne mangeait absolument rien qui demande une quelconque preparation culinaire, en 
particulier rien de cuit (cf. n° 202), le pain n etant pas compte comme tel, car il etait prepare 
une fois par an et seche. Le grain trempe, les feves (mangees crues) et les concombres ne 
demandaient aucune preparation. Les dattes nen demandaient sans doute pas non plus, mais 
elles etaient considćrees comme un piat de choix. 

Litt.: «quand ils sont sur le point daller distribuer les roseaux... »; il sagit des roseaux 
trempes que Ton tressait pour en faire des cordes ou des tapis. Cette distribution se fait avant 
1 Office, quand le lieu est encore vide, et cest pourquoi Shenoute prend un maximum de pre- 
cautions pour eviter que des choses inconvenantes ne s’y passent a ce moment. 
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preposee ou la seconde, ou une ancienne qui soit parfaite dans la science 
de la crainte de Dieu. » 

n° 217: « Quand une d entre vous (= moniales) vient a mourir, les freres 
viendront, ils psalmodieront pour elle, ils la prendront et lenseyeliront; les 
psaltes seront designes quand ils sont encore dans la congregation; per- 
sonne ne psalmodiera avant dy aller; qu'absolument personne d autre que 
ceux qui auront ete designes par Tancien ne s'ingere dans la designation 
des psaltes, et Tancien lui-meme me consultera, moi, ainsi que les chefs de 
maison et les superieurs^^. » 

n° 218: «II ne leur sera permis, a aucun (deux), de vous regarder a ce 
moment; et vous ne regarderez aucun d'eux a cause de la connaissance 
{episteme ).» 

n° 219: « Et personne d’entre vous ne (sortira) de la congregation en 
vue de les accompagner pour ensevelir (les defuntes), sauf uniquement 
Tancienne et six femmes superieures agees; celles-la seulement iront avec 
eux.» 

n° 220: « Si une femme est venue a la montagne pour sa filie, sa mere ou 
sa soeur qui est decedee dans la congregation, chez vous: vous marcherez 
derriere les freres et resterez (en arriere) d'eux, a distance d un cordeau^^. » 

n° 221: « Aucun pretre ni diacre etranger nentrera chez nous dans la 
congregation pour ensevelir la defunte, sauf uniquement les pretres du vil- 
lage chez vous, avec les diacres et un lecteur qu'ils auront amene pour faire 
les lectures^^.» 

n° 222: « Celle qui meurt chez vous, en tout temps, vous la prendrez 
dans la grandę assemblee; vous ferez les lectures et vous prierez selon notre 
coutume; mais vous ne pourrez absolument pas psalmodier, ni pour la 
defunte ni pendant la nuit... » 

n° 223: « Aucune d entre vous, agee ou jeune, ne se fera une passion 
d epier Tassemblee ni par les fentes de la porte, ni autrement, pour regarder 


Litt.: «Quiconque chez vous mourra en tout temps, les frdres viendront, chanteront 
pour elles, les prendront et les enseveliront. Ceux qui psalmodieront, on les designera encore 
dans la congregation [= avant de sortir de lenceinte du monast^re]; avant d'y aller, personne 
ne psalmodiera; qu'absolument personne ne s’ingere et ne dise "que celui-ci psalmodie, ou 
celui-1^", sauf ceux qui seront dćsignes par Tancien; et lui, de son cóte, qu'il me consulte, 
moi et les chefs de maison et ceux qui ont ete etablis avec eux.» — Nous avons commente ce 
passage au §8. 

Litt.: «... ćtant distantes d'eux dun cordeau, mesure du champ.» “Cordeau” est ici une 
unitę de mesure (oxoivi'ov). Crum, Dictionary, 546b (voir n. 62 ci-dessus), signale que cette 
mesure vaudrait cent coudees, donc une cinquantaine de metres, si la coudee en question est 
la "coudće royale" de 52 m environ; cf. aussi J. Ćemy, Coptic Etymological Dictionary (Cam¬ 
bridge, 1976), p. 235. 

Par «les pretres du village», il nous semble evident qu'il faut comprendre les moines, 
pretres et diacres, qui ont ete affectes au service des moniales. 
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les celebrants ou les fr^res qui se tiennent pres de la defunte ou qui sortent 
(de 1 eglise) avec elle. » 

n° 224: « Mais lorsque les freres et les hommes qui sont la sortiront de 
la porte de Tassemblee ou des portes de la congregation^®, Tancienne sortira 
avec six autres superieures eprouvees en toute chose; elles marcheront der- 
riere eux a (distance d') un cordeau, suffisamment loin d eux, a la distance 
susdite, jusqu a ce qu on arriye au lieu de la sepulture^^. » 

n° 225: «Aucun homme d'entre nous ne parlera avec aucune femme 
dentre vous ni absolument avec aucune femme etrangere en ce lieu; ni 
aucune femme d entre vous ne parlera avec aucun des hommes qui sont 
venus avec vous sur la montagne. » 

n° 226: « Mais lorsquon aura fini densevelir la defunte, on priera, et 
les freres sen retoumeront chez nous dans la congregation en toute sa- 
gesse (HNTpMNgHT), et vous aussi vous retournerez dans votre lieu (topos) 
en toute intelligence (episteme). » 

n° 227: « Aucun d'entre nous, en tout temps, ne psalmodiera la ou se 
trouve le mort, ni dans le groupe d’hommes qui est en marche pour Tense- 
velir, ni a Theure ou on offre Toblation, ni en aucune occasion pareille 
quand nous sommes rassembles, sans qu'on le leur ait prescrit ou ordonne, 
sauf que la nuit du dimanche chacun de ceux qui meditent sur la colonne 
psalmodie selon les preceptes de nos Peres. » 

n° 228: « Cest deux fois par semaine que nous offrirons loblation en 
tout temps, le soir du samedi et tót le matin du dimanche. » 

n° 229: « Quiconque mourra, parmi nous, a quelque moment que ce soit, 
homme ou femme, si nous avons^°, nous preparerons pour eux une agape, 
trois fois: apres un mois, apres six mois et a rachevement de Tannee. Et 
on offriraToblation pour eux chaque mois jusqua lacheYement de Tannee. 
Le troisieme et le septieme (jours), nous nous rassemblerons (synage) tous 
ensemble. Et ensuite chaque mois nous nous rassemblerons separement 
une fois, chez nous, et les freres de la petite congregation se rassembleront 
chez eux, separement, une fois, et vous aussi vous vous rassemblerez chez 
vous une fois, jusqu'a ce que nous revenions, une fois. » 

n° 230: « Mais nous ne ferons pas nótre Thabitude d’offrir loblation a 
maintes reprises, comme cest la coutume de certains qui offrent (lobia- 


z Q 

Nous comprenons que les « portes de rassemblee» sont celles de 1 eglise, et les « portes 
de la congrćgation» celles de lenceinte du monastere principal (le Monast^re Blanc). 

Litt.: « au lieu ou sera ensevelie la dćfunte. » ' 

Layton, Canons, p. 182, se demande si un mot na pas ete oublie. Pour notre part, nous 
comprenons: «si nous avons (de quoi faire une agape en memoire d'eux)»; la formule «pour 
eux» doit bien sur signifier «en leur memoire ». 
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tion) non seulement maintes fois a des jours varies, mais qui loffrent 
chaąue jour en tout temps. » 

n° 231: «Plaise au ciel que Ton sexamine soi-meme dabord, avant de 
communier au pain (consacre) et de boire a la coupe (de vin consacre)! » 
n° 232 : « Tout comme personne d entre nous ne pourra rester en arriere 
en vue de ne pas se rendre a Tassemblee a Theure de la priere, a moins 
d'avoir ete charge dune affaire urgente par lancien, personne non plus 
dentre nous ne pourra etre en retard a Theure ou Ton offre loblation; et 
personne non plus ne restera en arriere en vue de ne pas s y rendre, a moins 
den avoir reęu lordre de lancien chez nous, ou de Tancienne chez vous 
(=les moniales).» 

n° 234; « Quand nous prions dans Tassemblee, dans les maisons, ou 
en n’importe quel autre lieu, que nous soyons deux, dix, vingt, cinquante 
ou que nous nous rassemblions tous: lorsqu on donnę le signal de flechir 
les genoux, nous nous mettrons vite a genoux tous ensemble, et lorsqu on 
donnę (le signal) de se lever, on se levera vite (tous) ensemble, d'un meme 
mouvement.» 

n° 235 : « S’il se trouve, parmi nous ou parmi vous (= les moniales), cer- 
tains qui negligent de flechir les genoux apres qu on ait donnę le signal de 
flechir (les genoux), ou qui negligent de se lever apres qu on ait donnę (le 
signal) de se lever, on les traitera comme ils le meritent, comme ceux qui 
ont commis un peche d'impiete. » 

n° 236: « Quand nous prions, rassembles pour la priere comme dit ci- 
dessus, aucun de nous ne flechira le dos jusqu'au sol pour demeurer avec 
le visage incline sur les genoux, absolument (pas meme) un bref moment, 
lorsqu'il est sur le point de se signer; mais chacun de nous, homme ou 
femme, se tiendra droit, convenablement^\ et inclinera legerement les 
epaules et la tete au moment ou nous nous signons. Cette (formę de) priere- 
la, ou Ton s’incline entierement jusqu'au sol au moment de se signer en 
priant, c est seulement pour les lieux ou nous nous reposons, ce que nous 
faisons a cause du poids du corps et du sommeil, et aussi pour celui qui 
veut se tourmenter dans la priere; et ce nest pas pour les lieux ou une 
grandę foule se rassemble pour prier. » 

n° 237: « S'il se trouve parmi nous quelqu’un — homme ou femme — qui 
tient les mains contrę les cótes au moment de la priere, on les chatiera pour 
avoir transgresse les preceptes du Seigneur. » 

n° 252 : «Tout ce que nous avons ecrit dans toutes nos lettres, preceptes 
et paroles, on les lira obligatoirement quatre fois par an, pendant les quatre 
semaines de jeune, quand ils sont reunis tous ensemble pour ecouter, du 


Litt.: «dans une vraie mesure». 
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plus petit au plus grand. Et vous aussi, de la femme agee a la petite filie: on 
fera comme cela, et elles les ecouteront en tout temps. » 

n° 253 : « Le pretre qui celebrera (synage) pour les freres qui sont au sud, 
cest-a-dire les moniales, sera lun dentre nous ou un qui... » 

n° 280: « Pendant la saison ou on travaille le lin, sauf en cas de maladie 
ou de faiblesse, ou alors dun autre service, tous les freres se rassembleront 
jusqu a ce qu'il soit lie^^. L’heure du lever de nuit pour y travailler equivaut 
a trois heures^^ avant le lever du soleil. » 

n° 286: « S'il arrive que certains sont sans force et n arrivent pas a lirę 
ou a mediter le soir du second jour ou ils n ont pas mange au cours de ces 
deux semaines (de jeune), et que ... deuxieme jour... les forcer ... mediter ou 
lirę ... travailler au-dela de leurs forces ... savoir vraiment qu'ils ont peine 
dans le jeune. 

n° 292: « La premiere semaine de careme et la grandę (semaine) de la 
Paque, et les deux semaines... » 

n° 295: «... jusqu’au premier Parmoute; et encore jusqu’au quinze, au 
dix-huit ou au vingt de ce meme mois, en tout (= tout au plus), ils porteront 
des vetements d’hiver^^.» 

n° 296: « La saison ou ils feront les 54 tours de priere dans Tassemblee 
de la nuit du dimanche, c est a partir du 10 ou du 13 de ce meme mois. » 
n° 297: « Hathor jusqu'au jours du premier Parmoute... 
n° 306: « Les tours de priere du soir, les jours ou on allume le feu, on les 
fera sans travail (manuel), a cause de ceux d entre nous qui sont fatigues, 
soit par le jeune, soit (parce) qu'ils viennent de leurs services apres avoir 
passe la soiree a rexterieur, afin qu'ils ne soient pas accables alors qu'ils 
mangent leur pain.» 

n° 310: «... chaque semaine, jusqua la septieme heure du jour, afin que 
la huitieme heure ne vienne pas a passer sans qu'on Tait prise, (et cela) afin 
que personne n’en mange ou n en boive alors qu’ils (vont) communier. Mais 
Ton gardera pręt ce qui est necessaire jusqu a Theure du soir, pour le cas ou 


Si nous comprenons bien, le travail du lin, assez penible, peut etre considere comme 
acheve lorsąue le lin qu'on a roui est lie en bottes. 

Litt.: «celui de la duree ou de lusage de trois heures». 

II semble assez clair que ce canon vise a excuser ceux qui, nayant rien absorbe pendant 
deux jours, sont epuises et ne peuvent ni travailler, ni lirę, ni meme « mediter ». 

Le I®’’ Parmoute = 27 mars (julien); les 15, 18 et 20 de ce mois = 10, 13 et 15 avril juliens. 

Malgre la lacune du n° 297, on peut penser que les canons n° 296 et 297 presentent les 
variantes estivale (n° 296) et hivernale (n° 297) de la vigile dominicale, avec changement les 
10/13 Parmoute (= 5/8 avril juliens) et 1^' Hator (= 28 ou 29 octobre juliens), a savoir 54 ou 
51 «tours de priere ». 
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quelqu'un viendrait de rexterieur, que ce soit un des nótres ou un etranger. 
Apres la synaxe, on Tenleyera comme on le fait toujours^'. » 

n° 314: «Le dimanche, en tout temps, mais surtout lorsque nous sor- 
tons des semaines de jeune, quand nous nous rassemblons — la premiere 
semaine de careme, la grandę (semaine) de la sainte Paque et les deux 
semaines —, on n accablera personne en Taffligeant de choses penibles, et 
on ne les affligera pas non plus de travail, sauf a des (taches) legeres, faciles 
a faire, ou alors pour des affaires necessaires, y compris les marchands 
a la porte du monastere. De meme chaque jour, apres qu'ils aient fini de 
manger, le soir, a Theure de la lecture, on ne les poussera pas a (accomplir) 
une multitude de tachcs en ce lieu. Personne ne pressera les freres pen¬ 
dant qu'ils mangent leur pain, et (aussi) parce qu'il est prevu de lirę a cette 
heure-la.» 

n° 315: « Pour la synaxe du soir: meme si nous construisons une echelle 
pour monter aux cieux la-dessus, n est-ce pas cette (echelle) qu on laissera 
quand vient Theure de faire la (synaxe) ? » 

n° 328: « Si la journee entiere ne suffit pas a ceux qui negligent de faire 
leurs affaires au refectoire, a quoi servira la petite demi-heure (en plus) 
apres que Ton ait donnę (le signal) pour Tassemblee du soir, pendant qu’ils 
circulent ęa et la pour prendre un piat ou en deposer un autre, et pour exa- 
miner tout (ce qui est) en ce lieu^® plutót que ce qui est utile a leurs ames. 
C est pourquoi, a propos de quiconque parmi nous sera negligent a 1 egard 
de la synaxe: si c'est moi qui leur enseigne a ne pas vous acquitter de votre 
dette a 1 egard du Seigneur, jen porterai la responsabilite”^^; mais si cest 
eux qui se retiennent, dans Tendurcissement de leur coeur, d achever leurs 
affaires avant Theure®®, et (cela) en vue d etre prets (a temps) pour la priere, 
qu’ils en portent la responsabilite. » 

n° 329: « Certains d'entre nous qui giflent et frappent des enfants pour 


L'explication la plus naturelle de ce canon acephale semble etre la suivante: il sagit de 
nourriture et Ton precise que, le samedi, on veillera a ce qu'il n'y ait plus de nourriture sur la 
table aprds la septieme ou (au plus tard) la huiti^me heure, et cela jusqu a Theure de la synaxis 
ou messe qui se celebre le samedi soir (cf. n° 228), afin que personne ne mange ou ne boive, 
alors qu'il doit aller communier. On gardę toutefois de la nourriture en reserve pour les voya- 
geurs qui pourraient survenir a n'importe quelle heure (cf. n° 373). Apres la messe (et sans 
doute aprds le repas qui la suit?), on dćbarrassera completement la table, comme cela se fait 
chaque jour. La tournure de la phrase implique, semble-t-il, qu'on avait pris le repas de midi. 
On sait que, en Ćgypte, la discipline du jeune eucharistique ne sest imposee definitivement 
qua partir du VIIP siecle (cf. U. Zanetti, S. Jean, higoumene de Scete (VIP siecle). Vie arabe 
et epitomć ethiopien, [Subsidia Hagiographica, 94], Bruxelles, 2015, p. 45 et n. 118, citant 
notamment les travaux de H. Brakmann). 

Litt.: « et pour regarder dedans dehors dans ce lieu ». 

Litt.: « que le blame soit sur moi». 

Litt.: «pour ne pas faire leurs choses avant rheure». 
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leur faire faire leur travail a la synaxe, mais negligent le (leur), alors qu'ils 
en sont capables, ne sont pas coiTects®^ Ou encore: le petit brin de corde ou 
toute autre chose que nous faisons en ce lieu-la ne serait-il rien ? Et (donc), 
ii font mai, ceux qui oublient de le faire, selon le precepte, sauf (en cas de) 
maladie.» 

n° 332: « Si nous etions vraiment vigilants, nous saurions que celui qui 
repose courbe sur sa face pendant qu'il flechit les genoux tout en disant 'je 
prie", fait comme celui qui repose sur le cóte ou sur le dos®^. Ce n est pas 
ainsi qu'on prie Dieu. Ce n'est pas ainsi que tu (peux) t'affliger avec celui 
qui a ete afflige a cause de toi. Prier est une chose, se reposer en est une 


autre.» 

n° 334: « L'heure du repas: en tout temps, on priera sans flechir les 
genoux a cet endroit. » 

n° 340: « A propos d un piat dont les freres disent, quand on en mange 
a table, (que) absolument personne ... que ... a ete utile ainsi; car ils sont 
nombreux, et les avis de tout un chacun different. En effet, il ne s agit pas 
d’une situation comme celle a propos de laquelle il est ecrit: "La verite 
sera etablie sur la parole de deux ou trois temoins" Mais s'il y a parmi 
nous vingt ou trente anciens fideles, ou davantage, qui parlent et disent: 
"C est sale", ou "Cest insipide", ou "C'est brule" — qu'il sagisse de vinaigre, 
dun piat cuit, ou meme de pain a tremper —, ou "Serait-ce (bien) frais?", 
ou "Cela ne serait-il pas (reste) trop longtemps dans leau?", ou (quelque 
chose) de ce genre, pour n'importe quel piat: on tiendra compte de ce qu'ils 
disent®^ et, de leur cóte, ceux qui president a ces lieux ne s'abstiendront pas 
de faire ce qui convient, sachant que ce que ce groupe affirme a ce propos 
est vrai, et (on agira) en toute chose selon nos canons®^. » 

n° 344: « Tout comme les preposes de maison font la catechese les (jours 
de) jeune, les superieurs de ces lieux feront, eux aussi, la catechese a las- 
semblee trois fois par semaine: les deux (jours de) jeune et a Taube du 
dimanche.» 

n° 345: « Sur la maniere dont nous examinerons nos paroles et nos actes 
pendant les quatre semaines ou nous nous rassemblons ... ce qui suffit a 
chaque fois, de peur que ceux qui jeunent davantage ne soient accables 
au-dela de leurs forces et que ceux qui servent et tous ceux qui s occupent 


1 

Litt.: «ne sont pas droits». 

Litt.: «que Tattitude de celui qui repose ... cest Tattitude de celui qui repose...» 

Cf. Dt 17,6; Mt 18,16. — Litt.: «Et parce que ce n'est pas une chose a la manierę de ce 
qui a etć ecrit que “par deux ou trois cela sera rendu vrai’'». 

Litt.: « on s'approchera de ce qui sort de leur bouche»; « s'approcher» comme en italien 
« venire incontro», qui peut notamment signifier «chercher a satisfaire une demande». 

Litt.: «ne chasseront pas la droiture, sachant que cest vrai, ce a quoi cettc foule rend 
temoignage dans ces affaires, et en toute chose selon nos canons». 
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des choses necessaires ne se decouragent, et afin que tout soit fait avec 
żele, sans pusillanimite ni trouble — et cela de peur que les freres ne soient 
comme un homme qui, satisfait de ce qu’il a accompli par son labeur, la 
(ensuite) laisse tomber, ou plutót est tombe avec lui et a peri. » 

n° 346: « A la saison ou on fait le pain, lors des deux (jours de) jeune 
hebdomadaires, apres avoir acheve les prieres a la synaxe et la lecture de la 
catechese, on sortira, afin que ceux qui travaillent en ce lieu fassent leurs 
preparatifs sans trouble ni decouragement avant le repas. Et s'il est neces- 
saire d examiner quelque parole, il n y aura ni retard ni dommage. » 

n° 355: « Pour ceux d entre nous que Dieu visite en tout temps: au mo¬ 
ment ou ils rendent Tamę, on convoquera tous ceux qui demeurent dans 
ces congregations et ils viendront la ou il se trouve. On psalmodiera trois 
fois dans la mesure prescrite, et on fera trois tours de priere, six tours 
chaque fois; apres cela, ils lui feront les ablutions ou le laveront. Si c est la 
nuit, on mettra des hommes autour de lui, a ses cótes, trois ou cinq, jusqu'a 
ce que la lumiere se leve et qu on le prenne a Tassemblee. Ils feront un seul 
cycle de lectures, ils psalmodieront, ils feront encore une fois la priere et 
s'assoiront. Ils feront cinq tours de lectures d’une vraie mesure, et ils psal¬ 
modieront cinq fois; ils feront la priere, trois tours chaque fois; ensuite ils 
feront les preparatifs funeraires. Lorsqu'ils auront fini, ils feront encore 
une fois la priere, ce qui fait trente-trois tours de priere; et on Temportera 
en psalmodiant jusqu a ce qu on Tenseyelisse. » 

n° 370: «En tout temps, les quatre semaines ou nous nous reunissons 
chaque annee, on ne laissera personne rester a part, pas meme ceux qui de- 
sirent se faire moines et ecouter les paroles de TEcriture — car nous avons 
tout examine, et c est cela qui est (le plus) utile; car TEglise du Seigneur est 
dans toute la terre, ainsi que ses lois —, sauf pour des etrangers qui restent 
a la porte ou bien qui viennent a nous de loin pour une affaire (a traiter). 
Ceux-ci (donc) se tiendront en un lieu a part, entre eux. » 

n° 373 : « Et la semaine apres la Pentecóte ou nous observons un temps 
de jeune, s'il y a des etrangers a la porterie ou des personnes qui sont ve- 
nues de loin, on leur donnera a manger, sauf a qui veut de lui-meme tenir 
jusqu'au soir; et en tout temps on (veillera a) ne troubler personne en ne 
leur donnant pas a manger si le jeune a pris fin. La fin du (jeune) est a la 
neuvieme heure.» 

n° 382: « Personne de ceux qui sont dans le village ou aux champs n'ira 
a loblation dans une autre congregation, et on ny portera pas non plus 
loblation, ni aucune autre chose, afin (deviter) quune division ne se pro- 
duise en quoi que ce soit, comme cela sy est produit auparavant, et dans 
Tautre congre[gation] (sy[nagóge])... » 

n° 421: « S'il se trouve parmi vous un homme ou une femme qui (s'est 
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mis a) travailler avant qu on n ait donnę (le signal) pour le premier tour de 
priere, sans en avoir reęu lordre du Pere de ces lieux ou, le cas echeant, de 
TAncienne qui est dans le (monastere du) village, on les chatiera pour avoir 
commis une tres grandę faute®^, surtout s'ils rentrent et sortent sans raison 
parce qu'ils ne veulent pas lirę. » 

n° 428: « En tout temps, chez nous, quand on va preparer les lampes 
pour Tassemblee et qu on les arrange a Theure qui convient, on ira par 
trois.» 

n° 429: « Quand c est Theure de distribuer les roseaux pour Tassemblee 
du matin ou du soir, on ira a cinq ou six, ou alors a quatre et parfois meme 
a trois; je parle pour cette maison et pour leglise qui est ici. Et celles qui 
sont dans le village, elles iront... » 

n° 431: « En tout temps, dans ces congregations, des hommes celebre- 
ront une semaine chacun pour toute preparation qu'il convient de faire 
dans le sanctuaire®"^, ... non pas seulement les diacres, mais ... les pretres 
feront ainsi ... parmi les freres ... et ... dans cette meme vie. Mais si cer- 
tains pretres ou diacres sont superieurs en ces lieux, en tout temps, cette 
prescription n est pas pour eux; ils auront deja assez de mai a porter les 
fardeaux dont ils sont charges; neanmoins, s’ils en ont le loisir, c'est bien 
qu'ils le fassent. Toutefois, qu'ils le fassent ou ne le fassent pas, c est eux 
seulement qui rendront compte de tout. » 

n° 432: « Mais, en tout temps dans ces congregations, pour toute chose 
de ce genre que feront les freres rassembles, qu'ils soient vingt, trente, 
cinquante ou davantage, ou meme qu’ils y soient tous: lorsqu'ils se ras- 
semblent au lieu ou Ton travaille, ils prieront une fois avant de commencer 
a travailler; et de meme, lorsqu'ils sont sur le point de cesser,'ils prieront 
une fois. Cest ainsi que Ton fera, quel que soit le jour, que Ton recueille des 
joncs, que Ton coupe des feuilles de palmier, que Ton remplisse des vases 
pour tremper les roseaux ou qu’on les vide, ou toute autre chose analogue.» 

n° 433: « Et encore, les prieres que Ton fait dans les maisons, pendant 
qu'ils se reposent, en hiver ou en ete, on les fera aussi lorsqu on accomplit 
un travail quelconque, ou que ce soit; on ne reduira jamais ses prieres dans 
ces congregations, que cela plaise ou non®®. » 

n° 435: « Seulement, personne d entre nous ne dira jamais: "nous allons 
manger parce qu on travaille”, ni diminuer les taches (a accomplir) afin 
de ne pas travailler pour (pouvoir) manger. L’heure de cesser a cause de 
pareilles taches, ce sera en ete la sixieme heure, ou la cinquieme; s'il y a 


Litt.: «comme celui qui a commis un tres grand mal». 

87 

II y a donc des « hebdomadiers», pretres et diacres designes comme celebrants pour la 
semaine; la Regle de saint Benoit, n° 35 et 38, en prevoit seulement pour le refectoire. 

Litt.: «que le coeur de ceux qui y demeurent soit ferme ou qu’il ne le soit pas.» 
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une canicule®^, personne ne mangera a midi, mais on se reposera dans les 
maisons; et apres s etre reposes ou avoir repris leur souffle un moment, 
ils s occuperont a un travail leger dans leurs maisons. Mais si c est Thiyer, 
qu'ils fassent leur temps de travail et (ensuite) arretent. » 

n° 443: « Depuis le premier de Paóne jusąuau premier Thóout, Theure 
du repas sera toujours, en ces trois mois, une demi-heure ou une heure 
entiere avant Theure habituelle du repas, car (ces jours) sont longs et pe- 
nibles pour la faiblesse des faibles, et non pour la force des forts, pas plus 
que pour les necessites de ceux qui sont dans les tourments et qui aspirent 
a une seule (petite) goutte d eau^°. » 

n° 446: « Lorsqu on va faire la synaxe, en tout temps, le matin, le soir et la 
nuit du dimanche: quand le premier moine acheve de mediter, celui qui est 
charge de mediter apres lui se tiendra debout a Tambon 
pendant le dernier tour, quand le premier va clore sa recitation, afin de se 
tenir pręt; quand le (premier) descendra, le (suivant) se hatera de monter 
apres qu on ait (fini) de prier, et il n y aura pas d'interruption, comme cela 
arrive parfois. Et Ton fera de meme au village. » 

n° 469: « En tout temps, si des hommes ordonnes, pretres ou diacres, 
viennent dans ces congregations pour se faire moines, ils se soumettront 
de la meme maniere que tous les freres et obeiront aux chefs de maison 
auxquels ils auront ete assignes, en toute chose qubn leur commandera^h » 
n° 470: « Quant a Theure de celebrer Ibblation: il est manifeste que c’est 
eux qui seront les premiers lorsque le Pere de ces congregations prescrira 
de celebrer Toblation, en tout temps; et ils ne feront rien sans lui^^. » 

n° 490: « L'heure de faire les six tours de priere apres etre sortis de 
Tassemblee, c est une heure apres que le soleil se soit leve. Hormis cas de 
necessite, on ne raccourcira jamais une heure (de Toffice), quand on fait la 
lecture. La seconde fois qu’on le fera, cbst a la cinquieme ou sixieme heure, 
tout au plus. L'autre, on la fera a la huitieme ou la neuvieme heure, tout 
au plus. Chaque oeuvre (pcDs) a sa maniere et a son heure, afin de ne pas 
la faire dans la confusion quand vient Theure de la synaxe, ni qubn ne les 
fasse Tune sur Tautre, presses par les choses du corps. » 


Litt.: «si cest 1 ete, cest la sixieme heure, ou la cinquieme; si le dehors est brulant». 

Les derniers mots font sans doute allusion a Lc 16,24; on n'oubliera pas que boire, 
meme de Teau pure, c etait rompre le jeune, et que ce jeune devait etre bien penible par les 
chaleurs estivales. — Le I®’’ Paóne = 26 mai; le Thóout = 28 ou 29 aout. 

Ce Canon rejoint totalement la Regle de S. Benoit, n° 60, a propos « Des pretres qui desi- 
reraient se fixer dans le monast^re». 

Ce Canon doit signifier que ce sont ces moines-clercs qui celebrent pour la communaute 
lorsqu’il y a lieu de celebrer leucharistie, plutót que d'inviter des clercs seculiers venus de 
rexterieur. Neanmoins, rinitiative de la celebration doit venir du superieur de la congregation, 
non des clercs. 
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n° 491: « Et meme s'il arrive que tous les freres vont se rendre a leurs 
travaux, y compris ceux qui sont laisses seuls sur place (au monastere), on 
fera les (prieres) a Theure prevue. » 

n° 497: « En tout temps dans ces congregations: quand sont passes 
les jours ou Ton allume le feu dans les maisons, ils se leveront encore, de 
(toute) necessite, pour Theure ou on lallume, de maniere a leur laisser du 
temps pour se rendre a la synaxe, afin qu'ils soient tous prets, sans negli- 
gence, a Theure ou Ton donnę le signal; (et cela vaut) pour les hommes 
comme pour les femmes. » 

n° 560: « Personne ne travaillera a Theure de la lecture, sauf (cas de) 
necessite.» 

Monastere benedictin Ugo Zaneti 

B-5590 Chevetogne 


SUMMARY 

Thanks to B. Layton's edition of « The Canons of Shenoute », it has become possible to 
define in a much morę detailed way how the prayer services were conducted in the « Congre- 
gation of Shenoute », which included the White Monastery, the Red Monastery and «the 
Monastery in the Yillage », i.e., a female community member of this congregation, which was 
located near Sohag (Upper Egypt). This not only explains the everyday life in this 5th century 
cenobitic congregation, but also helps to solve some riddles about the Pachomian liturgy, 
particularly the so-called « six prayers » — a feature typical of the Upper Egyptian monastic 
prayer, which entirely disappeared after the first millenium —, as well as some peculiarities 
of the burial services, and of the fasting practice. 



Brouria Bitton-Ashkelony and Sergey Minov 


"A Person of Silence”: Philoxenos of Mabbug, Letter 
of Exhortation Sent to Someone Who Left Judaism 
and Came to the Life of Perfection* 


Philoxenos of Mabbug (died 523), a keen theologian and prolific ascetic 
author who adhered to the Christology of Cyril of Alexandria, was known 
as a staunch defender of the anti-Chalcedonian cause in Syria and Meso- 
potamiaJ He was named the metropolitan of Mabbug (Hierapolis, modern 
Membiji) in 485, a position he held until 519. There is no elear indication 
that he himself received a monastic formation or lived in a monastery, even 
though the later Syriac historiographical tradition wished us to believe so 
and associated him with the prestigious monastic center of Oartamin in 
Tur Abdin.2 However, his close relations with central monasteries in Tell 
'Ada, Beth Gaugal, Amida, and Palestine are well traced. Philoxenos wrote 
extensive ascetic discourses and letters, and a considerable part of his epis- 
tolary ceuwe was intended for a monastic audience — including both mo¬ 
nastic communities and individuals in Palestine, Syria, and Mesopotamia.^ 

This article deals with one of Philoxenos' minor letters, sent to a monk 
who converted from Judaism to monastic life, and it presents the original 
Syriac text which until now was unavailable to students of Syriac Chris- 
tianity. This letter, entitled "Letter of exhortation sent to someone who 
left Judaism and came to the life of perfection," is preserved in a single 
manuscript, British Library Add. 14,726.'^ Until now the letter was known 

* This research was supported by the Israel Science Foundation (founded by the Israel 
Academy of Science and Humanities). The authors thank Prof. Sebastian Brock and the anon- 
ymous reader of this article for their valuable comments and helpful suggestions. 

* For a generał overview of Philoxenos' life, works and theological stance, see A. de 
Halleux, Philoxene de Mabbog. Sa vie, ses eerits, sa theologie (Louvain: Imprimerie orientaliste, 
1963). A useful bibliographic guide to Philoxenos' oeuvre has been provided recently by D. 
A. Michelson, “A Bibliographic Clavis to the Works of Philoxenos of Mabbug,” Hugoye 13:2 
(2010), pp. 273-338. See also the bibliography provided by R. A. Kitchen, The Discourses of 
Philoxenos of Mabbug: A New Translation and Introduction (Cistercian Studies Series 235; 
Collegeville, Minnesota: Liturgical Press, 2013). 

^ De Halleux, Philoxene de Mabbog, pp. 22-25. 

^ For a survey of the letters to monastic communities, see de Halleux, Philoxene de Mab¬ 
bog, pp. 187-223, 254-274. 

See description of the manuscript in W. Wright, Catalogue of Syriac Manuscripts in the 


OCP 82 (2016) 101-125 
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to scholars oniy in a French translation by Micheline Albert and an Italian 
translation by Sabino Chiala.^ 

In his Catalogue of Syriac Manuscripts in the British Museum, William 
Wright, dates the manuscript Add. 14,726 to the tenth century, on the basis 
of the form of its script, West-Syrian Serto.^This codex of West-Syrian ori- 
gin contains a collection of writings by various ecclesiastical authors — ori- 
ginal Syriac works — such as the letters of Jacob of Serug, Philoxenos, and 
Elijah of Harran; the treatise by Antony of Tagrit, and Syriac translations 
of Greek authors such as Gregory of Nazianzus, Gregory of Nyssa, and 
John Chrysostom. This letter, which appears on ff. 10r-llv, is preceded 
by the letter of Gregory^ of Nazianzus to Nectarius (i.e. Gregory s Ep. 202), 
and is followed by what appears to be an excerpt from one of Philoxenos' 
paraenetic discourses.’ 

The language of the letter is a good specimen of Classical Syriac. The 
author s mastery of the Syriac language can be seen in the sophisticated 
syntactical constructions he employs. The Syriac text contains no obvious 
signs of having been translated from another language, such as Greek. An 
interesting addition to Syriac lexicography is the appearance in the text 
of the adverbial form "lovingly'' (§16), so far unattested in the 

Western dictionaries of Classical Syriac. In favor of Syriac as the original 
language of this letter is also the fact that those ąuotations from the Old 
and New Testaments that appear through it correspond to the standard 
Syriac translations of the Bibie. 

In the manuscript the letter is explicitly ascribed to “the holy Philoxenos 
of Mabbug”; thus there is no reason to doubt this attribution. Both transla- 
tors of this work into modern langauges — Albert and Chiala — accept the 
authorship of Philoxenos. And this consensus is supported also by Andre 
de Halleux, who in a concise discussion of the letter comes to the conclu- 
sion that “le ton personnel de la presente lettre et les themes qui y sont 
developpes sont bien dans la maniere de notre auteur.”® De Halleux lists a 
number of themes, phrases, and images that this text has in common with 


British Museum, Acguired sińce the Year 1838. 3 vols (London: Trustees of the British Museum, 
1870-1872), vol. 2, pp. 828-831. For a brief discussion of this letter, see de Halleux, Philoxene 
de Mabbog, pp. 265-266. 

^ M. Albert, "Une lettre inedite de Philoxene de Mabboug k un Juif converti, engage dans 
la vie parfaite," L'Orient Syrien 6 (1961), pp. 41-50; S. Chiala, Filosseno di Mabbug. I sensi delto 
SfTtrito: Lettera a un suo discepolo, Lettera parenetica a un ebreo diventato discepolo (Testi dei 
Padri della Chiesa 48; Monastero di Bose: Qiqajon, 2000), pp. 23-30. 

^ Wright, Catalogue of Syriac Manuscripts, vol. 2, p. 828. 

^ It is entitled See de Halleux 

{Philoxene de Mabbog, p. 282), who thinks this excerpt to come from a lost Memrd on prayer. 

® De Halleux, Philoxene de Mabbog, pp. 265-266. 
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other writings from the corpus of Philoxenos’ genuine writings — namely, 
"spiritual thoughts" (§3), “knowledge of the mysteries of Christ" (§3), “lim- 
pidity of the mind" (§7), ''knowledge of the love of Christ" (§6), the notion 
of spiritual things revealed to the soul (§§19-20), and the theme of the "sen- 
sation" of the new man (§§9-11).^ 

It is difficult to ascertain the datę of this letter. Philoxenos is well known 
for being a Christological polemicist; yet in this work it is hard to detect 
such an inclination, which may be an indication for an early dating of the 
letter. Andre de Halleux was inclined to datę the letter to Philoxenos' early 
career on the basis of the vague ending phrase of the last paragraph, which 
alludes to an ill-defined Christological miaphysite formula: “Christ is God, 
one of the Trinity, and he suffered and died for us" (§24). According to him, 
although this phrase does not clearly reflect the Antiochene controversy 
about the Trisagion that went on during 482-484, it may cali for dating it 
earlier, to the period in the bishop's life before his conflict with the Antio¬ 
chene patriarch Flavian (506-512) over the council of Chalcedon.*® 

As its title indicates, Philoxenos addressed the letter to an individual 
who “left Judaism"** and “came to the life of perfection," that is, became 
a monk. Unfortunately, the text of the letter provides no further Informa¬ 
tion about this person. The ąuestion arises whether this Jewish addressee 
of Philoxenos should be considered a fictional character or not. In favor of 
the former scenario is the fact that a Jewish interlocutor was often used as 
a straw figurę in Adversus Judaeos literaturę, especially in dialogues. In ad- 
dition, conversion of the Jews constitutes a recurrent and popular theme in 
the Christian literaturę of late antiąue Syria and Mesopotamia, especially 
in hagiographical compositions.*^ 

^ De Halleux, Philoxene de Mabbog, p. 266, notes 3-5. De Halleux refers to Philoxenos' 
Memre against Habib\ Memre parenetigue and his commentaries On Matt 3, 1-16; On Lukę 2, 
52; On John 1, 1-17, 120-142. 

*® De Halleux, Philoxene de Mabbog, p. 266. 

* * For the verb ^ we prefer the meaning “left” to the morę technical “converted 

from.” Cf. the title of another letter by Philoxenos, addressed to a novice, — "Letter to a man, 
who has recently left the world” ^ ed. G. Olinder, A Letter ofPhiloxenus of 

Mabbug Sent to a Novice (Góteborgs Hógskolas Arsskrift 47.21; Góteborg: Elanders Boktryck- 
eri Aktiebolag, 1941), p. 1. 

Cf. Acts of Thomas 8-9 (tr. A. F. J. Klijn, The Acts of Thomas: Introduction, Text, and 
Commentary [Supplements to Noviim Testamentum 108; 2nd rev. ed.; Leiden: Brill, 2003], 
pp. 39-42); Teaching of Addai (ed. G. Howard, The Teaching of Addai [SBL Texts and Transla- 
tions 16, Early Christian Literaturę Series 4; Chico, California: Scholars Press, 1981], p. 
[Syr.], p. 69 [tr.]); Judas Kyriakos Legend (ed. H. J. W. Drijvers and J. W. Drijvers, The Finding 
of the True Cross - The Judas Kyriakos Legend in Syriac: Introduction, Text and Translation 
[CSCO 565, Subs. 93; Louvain: Peeters, 1997], p. 48 [Syr.], p. 68 [tr.]); Life of Rabbula (ed. J. 
J. Overbeck, S. Ephraemi Syri, Rabulae episcopi Edesseni, Balaei aliorumgue opera selecta [Ox- 
ford: Clarendon Press, 1865], pp. 193-195); Acts of Mar Mań (ed. A. Harrak, The Acts of Mar 
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Nevertheless, we believe that in this particular case we are dealing with 
a real person, someone who converted from Judaism to Christianity. There 
are several considerations that speak against the fictional naturę of Philox- 
enos' addressee. Given that this letter does not belong to the Adversus Ju- 
daeos genre and features no anti-Jewish polemic, from the literary point 
of view there is no need to introduce a Jewish character. Furthermore, 
whereas there are many examples of stories of Jews converting to Christi¬ 
anity that can be safely discarded as being the result of a literary topos at 
Work, one can hardly deny that there are some genuine cases of Jews from 
the Eastem provinces of the Roman empire embracing the new religion 
during the period of Late Antiąuity. For instance, in the fourth century we 
hear that Jerome studied Hebrew in the desert of Chalcis in Syria from "a 
certain brother who had once been a believer among the Jews.”^^ Closer to 
the time of Philoxenos, the anti-Chalcedonian writer John Rufus (5th-6th 
cc.), recalls the story of the conversion by Peter the Iberian of a certain 
Jewish girl named Eugenia in the Phoenician city of Tyre during the sec- 
ond half of the fifth century. What makes the case of Eugenia particularly 
interesting is not only the chronological closeness of her case to our letter, 
but also that, like the addressee of Philoxenos, she not only converts to 
Christianity, but embarks on the monastic way of life. 

Finally, to the genuinely Jewish origin of the recipient of Philoxenos' let¬ 
ter may testify also the fact that in this work, which as a whole is devoted to 
ascetic teachings, the bishop finds it necessary to address, though briefly, 
the theme of the Church as the new or true Israel. In §12 Philoxenos gives 
his communication a personal touch by praising his addressee, whom he 
describes as belonging to “Israel by name" and to “the lineage of the seers 

Mań the Apostle [SBL Writings from the Greco-Roman World 11; Atlanta: Society of Biblical 
Literaturę, 2005], pp. 66-67); Life of Mar Awgen (ed. P. Bedjan, Acta martyrum et sanctorum. 
7 vols [Paris / Leipzig: Otto Harrassowitz, 1890-1897], vol. 3, pp. 414-418); Martyrdom ofAbd 
al-Masih of Sin^ar (ed. J. Corluy, "Acta sancti Mar Abdu'l Masich, aramaice et latine, edidit 
nunc primum ex cod. Londinensi (Addit. mss. 12174),” Analecta Bollandiana 5 [1886], 5-52); 
Life of Aaron of Serug (ed. F. Nau and L. Leroy, Les legendes syńaąues dAaron de Saroug, de 
Maxime et Domece, dAbraham, maitre de Barsóma, et de lempereur Mauńce; Les miracles de 
Saint Ptolśmśe [PO 5.5 (25); Paris: Firmin-Didot, 1910], pp. 709-710). 

Ep. 125.12.1; ed. I. Hilberg, Sancti Eusebii Hieronymi epistulae. Pars 3: Epistulae CXXI- 
CLIV (Corpus Scriptorum Ecclesiasticorum Latinorum 56.1; Wien: Yerlag der Ósterreichi- 
schen Akademie der Wissenschaften, 1996), p. 131. 

Life of Peter the Iberian 154; ed. C. B. Horn and R. R. Phenix, John Rufus: The Lives of 
Peter the Iberian, Theodosius of Jerusalem, and the Monk Romanus (SBL Writings from the 
Greco-Roman World 24; Atlanta: Society of Biblical Literaturę, 2008), pp. 226-229. For a 
discussion of this story, see B. Rosen, "An Apostatę Jewess from Tyre: The Abbess of a Mono- 
physite Monastery South of Caesarea,” Cathedra 61 (1991), pp. 54-66 [in Hebrew]; C. B. Horn, 
Anti-Jewish Polemic and Convcrsion of Jews to Anti-Chalcedonian Asceticism in the Holy 
Land: The Case of Eugenia of Tyre,” ARAM 18-19 (2006-2007), pp. 33-48. 
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of God according to the flesh," for joining the "Tme Israel/' i.e. the Chris¬ 
tian Church. According to Philoxenos, by doing so the new member of the 
Christian community gains the double benefit of enhancing and in fact 
redeeming his old “carnal” lineage through the new ''spiritual" one. 

Philoxenos develops this theme by drawing a basie dichotomy between 
'Israel by name" and "True Israel” (rc"^\Ł:\ The 

notion of the Christian Church as the “New” or “Spiritual” or “True” Israel 
that replaced the “Old” one is an old and recurrent theme in the repertoire 
of the Christian theology of supersessionism.’^ It is found in nucę already 
in the New Testament corpus, in the letters of Paul.'^ In explicit form, it ap- 
pears during the second century in the writings of Justin Martyr, who in his 
construction of Christianity as the new people of God claims that “we (i.e. 
Christians) are the true people of Israel” (’IapariAiriKÓv ró dAri0ivóv eapey 
Y£V0(;).^^ Later on, in the third century, Origen employs similar phraseol- 
ogy to describe the Church.^® It is noteworthy, however, that although the 
theology of supersessionism has a great variety of expressions in the works 
of Syriac Christian writers from Late Antiąuity,^^ this particular formula 
based on the dichotomy “True Israel” and “Israel by name” does not seem 
to be attested before the time of Philoxenos. Thus we do not find it in the 
Demonstrations of Aphrahat or in the corpus of Ephrem's genuine writ¬ 
ings. Neither does it appear in such important Syriac works of anti-Jewish 
polemic as the Homily against the Jews by Isaac of Antioch (5th c.) or the 

For a generał presentation, see R. R. Ruether, Faith and Fratńcide: The Theological Roots 
of Anti-Semitism (New York: Seabury Press, 1974), pp. 124-165; M. Simon, Vems Israel: A 
Study of the Relations between Christians and Jews in the Roman Empire (AD 135-425), trans, 
by H. McKeating (London: The Littman Library of Jewish Civilization, 1996), pp. 76-97. 

Cf. Gal 6:16; Rom 9:6; Eph 2:12; ICor 10:18. See P. Richardson, Israel in the Apostolic 
Church (Society for New Testament Studies, Monograph Series 10; Cambridge: Cambridge 
University Press, 1969), esp. pp. 70-206. 

Dial. 135.3; ed. M. Marcovich, lustini Martyris Dialogus cum Tryphone (Patristische 
Texte und Studien 47; Berlin - New York: Walter de Gruyter, 1997), p. 304. Cf. also Dial. 11.5, 
130.3. For a discussion of this aspect of Justin's approach to Christian identity, see D. K. Buell, 
^hy This New Race: Ethnic Reasoning in Early Christianity (New York: Columbia University 
Press, 2005), pp. 94-115. 

Cf. Horn. in Jos. 15.1 - ecclesiam Domini, quae est verus Istrahel, ed. W. A. Baehrens, 
Origenes. Homilien zum Hexateuch in Rufins Obersetzung, Teil 2: Die Homilien zu Numeri, Jo- 
sua und Judices (Die griechischen christlichen Schriftsteller der ersten drei Jahrhunderte 29, 
Origenes Werke 7; Leipzig: J.C. Hinrichs, 1921), p. 382. 

For examples and discussion, see R. Murray, Symbols of Church and Kingdom: A 
Study in Early Syriac Tradition (Cambridge: Cambridge University Press, 1975), pp. 56-68; J. 
Neusner, Aphrahat and Judaism: The Christian-Jewish Argument in Fourth-Century Iran (Stu¬ 
dia Post-Biblica 19; Leiden: E.J. Brill, 1971), pp. 158-175; S. Minov, Syriac Christian Identity in 
hate Sasanian Mesopotamia: The Cave ofTreasures in Context (Ph.D. dissertation; The Hebrew 
Cniversity of Jemsalem, 2013), pp. 123-167. 
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Homilies against the Jews by Jacob of Serug (6th c.). Of course, the limita- 
tions imposed by the only partial survival of the corpus of anti-Jewish po- 
lemical literaturę in Syriac prevent us from claiming so with certainty, but 
it might well be that Philoxenos was the first Syriac author to make use of 
this polemical trope. 

Yet, it is noteworthy that while Philoxenos does resort to this basie su- 
percessionist dichotomy, in his case it is devoid of any negative connota- 
tions. On the contrary, he deploys it in order to commend his addressee s 
choice and to present his Jewishness in a distinctively positive way. In 
§§12-14, Philoxenos draws a picture of the spiritual disposition of the Jews 
embracing Christianity, which seems to be uniąue in Syriac literaturę from 
Late Antiąuity. Evoking the Pauline imagery of "branches” and "grafting” 
from Romans 11, Philoxenos ensures the convert that his “Israelite lineage” 
makes him particularly well-positioned to advance in the way of spiritual 
progress, due to “an even greater power to perceive the benefits of Christ" 
aroused in him by "the Lord of election." He, thus, has a double advantage 
of adding spiritual to carnal, so that his bodily descent from "the lineage of 
the seers of God (rt^crAr^ amplifies his mystical experience as seer of 

God in the Christian sense.^° 

Philoxenos expresses a positive attitude towards his addressee s ethnic 
background by characterizing the Jewish race as that of the "seers of God." 
In doing so, the bishop relies on the etymological interpretation of Jacob's 
epithet "Israel" from Genesis 32:28 as "one who sees God." This exegetical 
tradition originated in the Jewish Hellenistic circles and could be found in 
the Works of Philo of Alexandria and other Jewish authors.^^ It was adopted 
by Christian exegetes at quite an early point, so that one can see this inter¬ 
pretation enjoying a considerable popularity among the Greek-speaking 
writers from the second century onwards.^^ In the Syriac-speaking milieu, 
this etymology is attested, besides Philoxenos, in several other sixth-centu- 
ry Works. 

Cf. phrases r^crArć\ rć*u» (§17) and r^crAr^^ (§23), used to describe the ultimate 

goal of ascetics efforts. 

Cf. Leg. 3.38, 3.186; Post. 92; Fug. 208; Mut. 81; Abr. 57. Cf. also the Jewish Hellenistic 
prayers, incorporated into the Apostolic Constitutions (7.36.2). For a discussion, see C.T.R. 
Hayward, Interpretations of the Name Israel in Ancient Judaism and Sonie Early Christian Writ- 
ings: From Yictorious Athlete to Heavenly Champion (Oxford: Oxford University Press, 2005), 
pp. 156-193. 

Cf. Melito, Peri Pascha 82; Clement of Alexandria, Paed. 1.9; Origen, Comm. in Cant., 
Prologue 3, De princ. 4.3.12; Eusebius of Caesarea, Praep. ev. 7.8.28, 11.6.31; Cyril of Alexan- 
dria, Glaph. in Gen. 2. See Hayward, Interpretations of the Name Israel, pp. 330-351. 

It appears in several Syriac biblical onomastica, some of which could be traced back to 
the 6th c.; see F. Wutz, Onomastica Sacra. Untersuchungen zum Liber Interpretationis Nomi- 
num Hebraicorum des Hl. Hieronymus. 2 vols (Texte und Untersuchungen zur Geschichte der 
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As to Philoxenos' view of spiritual life, it is worth recalling that the idio- 
syncratic terminology and ascetic theory of the Syriac Book of Steps (ca. 4th 
c.) and of Evagrius Ponticus are embedded in his major ascetic writings. 
He followed the distinctive spirituality of the Book of Steps, which discems 
two Christian lifestyles, divided according to their level of virtuous life: the 
"'Upright'' {rćir^) who follow the minor commandments and the 'Terfect" 
who adhere to the major commandments. Perfection is imitation 
of the model of Christ, and consists of renunciation of the world and all 
possessions, fasting every day, continuous prayer, humility, and becoming 
a stranger to the world.^^ As Sebastian Brock has pointed out, Philoxenos is 
considered the most important author to follow the bipartite theory of the 
Book of Steps}^ This is most apparent in Philoxenos' monastic discourses, 
in which he built on this theory, and emphasized that it is impossible to 
attain perfection without withdrawing from the world, renouncing wealth, 
and adopting self-denial.^^ In the letter to the converted monk, however, 
Philoxenos does not use this idiosyncratic terminology of the Book of Steps, 
It is eąually important to accentuate that Philoxenos showed himself 
to be “a student of Evagrius," as recognized by modern scholarship, even 
though he used the teaching of his master in a prudent way, as has been 


altchristlichen Literatur 41.1-2; Leipzig: J.C. Hinrichs, 1915), vol. 2, pp. 796, 804, 820. Cf. also 
the Syriac translation of Cyrirs Glaphyra by Moses of Inghilene, preserved in mss. BL Add. 
14555 and Yatican Syr. 107. 

See, for example, Book of Steps, Memrd 19; ed. M. Kmosko, Liber Graduum (Patrolo¬ 
gia Syriaca 1.3; Paris: Firmin-Didot, 1926), cols. 496, 513; English trans. R. A. Kitchen and 
M. Parmentier, The Book of Steps: The Syńac Liber Graduum, translated with an Introduc- 
tion and Notes (Cistercian Studies Series 196; Kalamazoo, Michigan: Cistercian Publications, 
2004), pp. 199, 206. Fora summary of the fundamenta! expectations from the Upright and the 
Perfect, see Introduction in Kitchen and Parmentier, Book of Steps, pp. xxxviii-xlvi. For the 
dynamie of this two levels of Christians, see P. Bettiolo, "Confessare Dio in perfetta spogliazi- 
one. La via del discernimento dei commandamenti nel Liber Graduum,** Cństianesimo nella 
Stońa 19 (1998), pp. 631-651. 

S. P. Brock, "Some Paths to Perfection in the Syriac Fathers," Studia Patristica 51 
(2011), pp. 77-94 (esp. p. 83). Likewise, Kitchen stressed {Book of Steps, p. xxvii) that '‘Philox- 
enus is the only Syriac author who exhibits the apparent influence of the Liber Graduum.*’ 

Philoxenos, Discourses, ed. by E. A. W. Budge, The Discourses of Philoxenus Bishop of 
Mabbógh, A.D. 485-519. Edited from Syriac Manuscripts of the Sixth and Seventh Centuńes, in 
the British Museum, with an English Translation, 2 vols (London: Asher & Co., 1983-1894); a 
recent English translation by Kitchen, Discourses of Philoxenos of Mabbug. On the influence 
of the Book of Steps on Philoxenos' ascetic theory, see, for example, Discourses, Memrd 8; 
ed. Budge, Discourses of Philoxenus, vol. 1, pp. 222-224, 237-238; trans. Kitchen, Discourses 
of Philoxenos, pp. 176-178, 188; Cf. Evagrius, On Thoughts 26: "It is not possible to acąuire 
knowledge without having madę the first, the second, and the third renunciation..." Eng. 
trans. R. E. Sinkewicz, Evagrius of Pontus: The Greek Ascetic Corpus: Translation, Introduc¬ 
tion, and Commentary (Oxford: Oxford University Press, 2003), p. 172. 
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demonstrated by Antoine Guillaumont and others.^^ Robin Darling Young 
has discussed the influence of Evagrius' monastic thought on Phiłoxenos, 
apparent in the subject of the imitation of Christ;^^ and Robert Kitchen has 
convincingly pointed out that the imprint of the Evagrian method is sewn 
into all of Philoxenos’ writings.^^ Such is not the case, however, in this let- 
ter, which does not reveal the internalization of the Evagrian terminology 
and ascetic theory. Rather, in the letter to the converted monk Philoxenos 
has transmitted his ascetic teaching in generał terms, common in the as¬ 
cetic discourse of late antiąue Syriac Christianity. Moreover, Perfection 
(teleiotes) was not Evagrius’ preferred concept for framing his ascetic 
teaching, but it turns out to be imperative in Philoxenos’ ascetic theory and 
a pivotal concern in his message to the converted monk. 

Philoxenos' letter to the converted monk is a minor document, relatively 
meager in ascetic teachings, in comparison, for instance, with his ascetic 
Discourses, and his letters to novices and monks in various monasteries.^® 
The letters most central ascetic ąuality is stillness (r<^>\T.), and its main goal 
is knowledge of the divine and perfection He framed his ascet¬ 
ic discipline here in bipartite terms, that is, “two ways” two 

roads, corporeal labors and spiritual thoughts. He combined this bipartite 
scheme with Matthew 7:14: "The gate is narrow and the way is strait," that 
is, the narrow road of bodily labors rcds^:^ the 

road of hard labors and the strait path of spiritual 

thoughts. This notion was not new in the fifth century.^’ The author of the 


See A. Guillaumont, Les 'Kephalaia Gnostica’ d'Śvagre le Pontigue et Ihistoire de lori- 
genisme chez les Grecs et chez les Syriens (Patristica Sorbonensia 5; Paris: Editions du Seuil, 
1962), pp. 207-213; P. Harb, “Lattitude de Philoxene de Mabbug a legard de la spiritualite 
“savante’' d’Ćvagre le Pontiąue," in: F. Graffin (ed.). Memoriał Mgr Gabriel Khouri-Sarkis 
(1898-1968), fondateur et directeur de VOrient Syrien, 1956-1967 (Louvain: Imprimerie orien- 
taliste, 1969), pp. 135-155; idem, “Les origines dc la doctrine de la 7a haśiiśuta (apatheia) chez 
Philoxene de Mabbug," Parole de 1’Orient 5 (1974), pp. 227-241. For a recent discussion on the 
way Philoxenos integrated in his writings the Evagrian teachings, see D. A. Michelson, The 
Practical Christology of Philoxenos of Mabbug (Oxford Early Christian Studies; Oxford: Oxford 
University Press, 2014), pp. 82-112. 

R. D. Young, “The Influence of Evagrius of Pontus," in: R. D. Young and M. J. Blanchard 
(eds.). To Train his Soul in Books: Syriac Asceticism in Early Christianity (Washington, DC: The 
Catholic University of America Press, 2011), pp. 157-160, 166-175. 

Kitchen, Discourses of Philoxenos, Introduction, p. lxix. 

See, for example, G. Olinder, A Letter of Philoxenus of Mabbug Sent to a Novice (Góte- 
borgs Hogskolas Arsskrift 47.21; Goteborg: Elanders Boktryckeri Aktiebolag, 1941), pp. 1-20. 

The binary tradition in early Christianity reflects almost exclusively ethical and apoca- 
lyptic teachings, see the Epistle of Bamabas (18-21), in which teaching and authority are 
described in terms of two ways, using the imagery of light and darkness. Cf. the Didache 1, 
life/death, and the Shepherd of Hennas, Mandate 6.36: “There are two angels with man, one 
of righteousness and one of wickedness." For the Jewish biblical context and in the Dead Sea 
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Book of Steps, in the longest Memrd 19, addressed to the “one who wishes 
to become a solitary (rcJL.Auju.K')," already depicted the ascetic lifestyle as 
a narrow and difficult road of perfection by drawing on Matthew 7 : 14.^2 
Philoxenos cherished this metaphor in his Discourses, one of his major as- 
cetical treatises, composed probably during his episcopate.^^ He discussed 
there the imagery of the narrow door and related it to the 

notion of tasting the way of Christ and entering the kingdom of God, which 
corresponds to his statement in the letter to the converted monk, in which 
Christ figures as knowledge, saying: “The one who considers thoroughly 
and begins with knowledge, at the end will attain wisdom" (§2). According 
to him, one should eliminate from himself every sensation of 

the world's tastes, and uproot evil and dissoluteness. In this passage Philox- 
enos is morę specific about ascetic conduct than in the letter to the convert- 
ed monk, elucidating that “unless gluttony has died, asceticism cannot live 
in In this context he used as well the Pauline imagery of the old and 
new person for denoting the transitory stage from lust to death of vices, 
perceiving the performance of asceticism as a rebirth.^^ Through asceti¬ 
cism, he expounded, the scars of the old person are clcansed and scoured. 
Thus: “The beauty of the new person is being revealed ... then it is for it to 
see and be seen in the beauty of its soul, because from here it receives the 
garment of knowledge." The beginning of asceticism is bitter and harsh, 
he said, but “its conclusion is pleasant and sweet ... it is the narrow door 

that ushers one into the expansive realm of the spiritual."^^ 


Scrolls, see R. A. Kraft, “Early Developments of the 'Two-Ways Tradition(s),' in Retrospect," 
in: R. A. Argall, B. A. Bow, and R. A. Werline (eds.), Fora Later Generation: Transformation of 
Tradition in Israel, Early Judaism, and Early Christianity (Harrisburg, Pa.: Trinity Press Inter¬ 
national, 2000), pp. 136-143. 

Book of Steps, Memrd 19; ed. Kmosko, Liber Gradimm, col. 447-453; trans. Kitchen and 
Parmentier, Book of Steps, pp. 183-185. See also, Memrd 29; ed. Kmosko, Liber Graduum, 
col. 852; trans. Kitchen and Parmentier, Book of Steps, p. 336; Memrd 30; ed. Kmosko, Liber 
Graduum, col. 921; trans. Kitchen and Parmentier, Book of Steps, p. 360. On the “narrow gate 
of Perfection (Mt 7:13), see also Memrd 2 ed. Kmosko, Liber 

Graduum, col. 28; trans. Kitchen and Parmentier, Book of Steps, p. 13. On the typology of the 
road in the Book of Steps, see Kitchen and Parmentier, Book of Steps, pp. lxvi-lxvii. 

This is de Halleux's suggestion {Philoxer'ie de Mabbog, p. 288). For a survey of the various 
suggestion for dating the Discourses, see Kitchen, Discourses of Philoxenos, pp. xxxiv-xxxv. 

Discourses, Memrd 11; ed. Budge, Discourses of Philoxenus, vol. 1, pp. 420-421; trans. 
Kitchen, Discourses of Philoxenos, p. 328. 

Discourses, Memrd 11; ed. Budge, Discourses of Philoxenus, vol. 1, p. 422; trans. Kitchen, 
discourses of Philoxenos, p. 329. 

Discourses, Memrd 11; ed. Budge, Discourses of Philoxenus, vol. 1, p. 423; trans. Kitchen, 
discourses of Philoxenos, p. 330. 
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And further along in this Discourse he stated: "The road that leads to life is 
smali and narrow” (r^uA rćx»\or^ yA 

In his Discourses Philoxenos enhanced the Pauline theology of taking off 
the old person (rc^^ rćxi\=i) through baptism and putting on the new per¬ 
son rćxi\=A- The mystery one receives in baptism operates only in the 

name of faith, yet when one desires to take off the old person through his 
own labor and fatigue, he becomes aware of it not only through the hearing 
of faith, but "by an authentic experience of spiritual knowledge" (rćumizD 
X 30 ^^ rc"^:u:\ and through ascetic practices, such as pure prayer 

and continual supplication, suffering and tears.^® Philoxenos believed that 
unless one has departed from the world, shed the entire corporeal way of 
life (rclłv^ and emptied himself of everything in it, "he is not able 

to attain this knowledge in order to become aware of the majesty 

of these things given mysteriously by Christ/'^^ In this context Philoxenos 
shows himself an astute reader of Evagrius, explaining that when a person 
has taken off the world and renounced everything visible, then he begins to 
take off evil passions (rdariin rćxs»): lust, fornication, gluttony, intemperance, 
insatiableness, and drunkenness/® 

In the Letter to the converted monk Philoxenos rather restricted his as¬ 
cetic teaching and language to several elementary ascetic practices that he 
could easily cast in the context of conversion, all the while presenting the 
ascetic lifestyle as a rebirth. A comparison of the Letter with the Discourses 
and other letters intended for novice monks who had newly adopted the 
monastic discipline reveals that in the letter to the converted monk Philox- 
enos merely provides an outline of his ascetic theory—fusing the Pauline 
notion of conversion with asceticism and perfection—which he fully devel- 
oped in the Discourses^^ Yet, unlike the Letter, in the Discourses he draws 
clearly on the bipartite theory of the Book of Steps and uses the terms Up- 


Discourses, Memra 11; ed. Budge, Discourses of Philoxenus, vol. 1, p. 492; trans. Kitchen, 
Discourses of Philoxenos, p. 384-385. 

Discourses, Memra 9; ed. Budge, Discourses of Philoxenus, vol. 1, pp. 267-268; trans. 
Kitchen, Discourses of Philoxenos, p. 210. 

Discourses, Memra 9; ed. Budge, Discourses of Philoxenus, vol. 1, p. 268; trans. Kitchen, 
Discourses of Philoxenos, p. 211. 

Discourses, Memra 9; ed. Budge, Discourses of Philoxenus, vol. 1, p. 269; trans. Kitchen, 
Discourses of Philoxenos, p. 212. 

See, for example, A Letter of Philoxenus of Mabbug Sent to a Novice, edited by G. Olinder 
(Góteborgs Hógskolas Arsskrift 47.21; Góteborg: Elanders Boktryckeri Aktiebolag, 1941). In 
this letter Philoxenos introduced a modę of conduct for the soul, body, and the mind, listing 
the well-known passions such as lust, laughter, and remembrance of former friends. 
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right and Perfect, and associates the way of uprightness with the road of 
the World, and perfection with the road beyond the world/^ 

One of Philoxenos' favorite ascetical themes in this letter is stillness: 
physical stillness, stillness of the mind (§8) and stillness of thoughts (§16), 
distinctions that he used as well in his Letter to Patricius, written after the 
letter to the converted monk and the Discourses, sometime around 500- 
505. Exterior stillness leads to stillness of the mind, which 

raises a person up to conversing with God, for which Philoxenos also used 
the metaphor of the sweet taste of the one "who senses that he has tasted 
that sweetness of flavor," inducing him to "ascend and recline at the table 
of the opulence of the fruits of divine knowledge'" (§7). In Discourse 11 he 
likewise used the image of flavor: 'The beginning of asceticism is bitter and 
harsh, but its conclusion is pleasant and sweet,” concluding that "it is the 
narrow door that ushers one into the expansive realm of the spiritual.”'^^ In 
another passage Philoxenos expanded on the spiritual, an invisible stage, 
describing it as a space in which there is only stillness (r^diŁ) and ąuiet, 
where one will taste something that he cannot taste with the physical pal- 
ate, and he will sense something that is not apparent to corporeal senses.'*^ 
Needless to say, there is nothing uniąue about integrating the ideał of 
stillness in Late Antiąue ascetic discourse, nor in perceiving the practice 
of stillness as the beginning of the monastic life."^^ However, in the letter 
to the converted monk Philoxenos accentuated the imperative of stillness, 
stressing that one can discover the "seal of spiritual image” only in stillness 
(§5, 6, 8). This occurs, Philoxenos elucidated, through the imageless experi- 
ence of the mind, once the corporeal image is removed from the person s 
mind and it becomes silent from all agitations, assuming that "each one of 
us is by naturę a person of silence.” It is unclear what Philoxenos means by 
the phrase "by naturę a person of silence.” Nevertheless, he used it while 
drawing a distinction between two levels of awareness of the new man: All 


Discourses, Memra 8; ed. Budge, Discourses of Philoxenus, vol. 1, p. 224; trans. Kitchen, 
Discourses of Philoxenos, p. 177. 

Literally: “stillness of place." For this phrase, see Philoxenos, Letter to Patricius) ed. R. 
Lavenant, La lettre d Patricius de Philoxene de Mabboug (PO 30.5 [147]; Paris: Firmin-Didot, 
1963), pp. 58, 60 [Syriac], pp. 59, 61 [trans.]. For the datę of ihe Letter to Patricius, see De Hal- 
leux, Philoxene de Mabbog, p. 259. 

Discourses, Memra 11; ed. Budge, Discourses of Philoxenus, vol. 1, p. 423; trans. Kitchen, 
Discourses of Philoxenos, p. 330. 

Discourses Memra 9; ed. Budge, Discourses of Philoxenus, vol. 1, p. 289; trans. Kitchen, 
Discourses of Philoxenos, p. 227. 

See, for example, A Letter of Philoxenus of Mabbug Sent to a Novice, edited by G. Olinder 
(Góteborgs Hógskolas Arsskrift 47.21; Góteborg: Elanders Boktryckeri Aktiebolag, 1941). In 
ihis letter Philoxenos introduced a modę of conduct for the soul, body, and the mind, listing 
the well-known passions such as lust, laughter, and remembrance of former friends. 
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persons vest Him by grace, he explained, yet not all of them feel the grace 
'"because although our clothing of the new man comes through grace, the 
sensation of this gladness comes through labour' (§9). Fur- 

ther, he phrased the notion of two levels of awareness by using two sorts 
of stillness, the exterior and the interior, together with self-emptying (§16); 
thus from the level of the ' spiritual man” who converses with the Lord one 
can be elevated to the "perfect conversation with the knowledge,”^^ that is, 
with Christ, toward the vision of God, “face to face” (§16). In other words, 
Philoxenos merged the notion of sensation of baptism with his theory of 
asceticism, in which the exercise of stillness is predominant. This mold, a 
sort of ultimate conversion or rebirth of the monk, is well articulated in 
Philoxenos' Discourses. For example: 

Jesus was born again by baptism and from the belly of the law he received a 
spiritual place ... in this pattern everyone who desires to become a perfect di- 
sciple of Christ, when one has left the world and is living outside of it, is born 
again from physical world to the spiritual world ... from a multitude of friends 
to solitude ... from the corporeaP® modę of life to the spiritual modę of life 
(rdijjaS rc'\3o:\ ^), from a conversation with a human being 

to a conversation with God, from [one kind of] knowledge to [another kind of] 
knowledge, and from [one] path to [another path]."^^ 

Several letters that Philoxenos sent to monastic centers in the eastem 
part of the empire are of a dogmatic naturę, dealing with the Christologi- 
cal debate during one of its critical stages; others, like the letter to the 
converted monk, extol the ascetic life. Although in this letter Philoxenos 
approached the subject of asceticism (rc"i^cucuai^) only schematically and 
offered only a glimpse of his ascetic theory, it becomes apparent that in 
fact he was laying the outline of his ascetic theory, which combined vari- 
ous sorts of conversion — from Judaism to Christianity, from the life of 
the world to the ascetic lifestyle, and from corporeal to spiritual way of 
life. Philoxenos first fully developed his ascetic outline in the Discourses he 
wrote during his episcopate in Mabbug, most probably between 485 and 
498, in which he drew clearly on the theory and terminology of the Book 


See also, Discourses, Memrd 11; ed. Budge, Discourses of Philoxenus, vol. 1, pp. 469-471; 
trans. Kitchen, Discourses of Philoxenos, pp. 366-367. Here Philoxenos explains that spiritual 
knowledge is the kingdom of heaven, received in the soul after the victory over physical pas- 
sions. 

Kitchen translated here “physical.” 

Discourses, Memrd 9; ed. Budge, Discourses of Philoxenus, vol. 1, pp. 258-259; trans. 
Kitchen, Discourses of Philoxenos, pp. 204-205. See also Memrd 9; ed. Budge, Discourses of 
Philoxenus, vol. 1, p. 295, where he used the metaphor of a new vestment for designating the 
cutting off the old world and self-transformation as putting on spiritual knowledge. 



A PERSON OF SILENCt 


113 


of Steps}^ His fascination with the Book of Steps at this early stage of his 
career, however, faded in his Letter to Patricius, written around 500-505, 
in which he revealed his profound acąuaintance with and adherence to 
the core of Evagrius' ascetic theory and threefold contempłative schema. 
This shift between the early datę of the letter to the converted monk and 
Philoxenos' later writings indicates the change in Syriac ascetic discourse 
affected by the growing influence of the Syriac translation of Evagrius Pon- 
ticus at the end of the fifth and the beginning of the sixth century. 
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SUMMARY 

The article publishes the original Syriac text of the “Letter of exhortation sent to someone 
who left Judaism and came to the life of perfection," addressed to a fellow monk by the West- 
Syrian bishop of Mabbug Philoxenos (5th/6th cc.). The letter, published on the basis of manu- 
script British Library Add. 14,726, is accompanied with an English translation and discussion 
of its ascetic worldview in the context of Philoxenos' writings. 


The datę of the Discourses is uncertain. This is De Halleux s suggestion {Philoxene de 
Mabbog, p. 288). 
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Syriac 

rC^iAi^rc' qpa \ctt*\ViQ > rćyL^\a^ [f. 1 Or] 

r^inr^o . r<'}n<X»^OC7X» ^ ASoSkiAiAK^A JaoA 

^iAikiAi rdi?a:ux=3 ^pD:\ .r^Łoa\ rć^:[^ iv»om r^-\ 00*33 1 

rdorrłOi^A K^iAiii^ J3A\ . 

K^crArdA r<^^CViV^rm ^>*3ainA r^AOA rć\r^ .^^(Ji^)^r^ 

. rdliLA cniACM^rC' ^^ajjlI^a^ .^i23a:\ 

K^ACn > 1 ^ ^oiAO V\^iAcAA ^\..T3A ,CD 71 ^ 2 

A iAOC73:\ K^iAOAJJ .%3oiArir<':\ >J^\^9k.)J ^A^K^^a^A^ ^^^iAlDOjj 

.v>pAojL rc^ocn .vyACVJL ^yrC^A ^inOOT^ao iA-^YŁ “U-^^ "U^Ł .v>^Łljj^:\ 

r^'^rć^^ K^rU-cA r^icjtio r<'iACUrd »0 rdir?Aojj rdlJLi^A r<'iAra^ 

r<'ia:23ao Ar^A ocho .aar^AcAŁ pA^^Ja^A CTiŁiuA rC^inoo r^cn* K^r^i-^ió 

■ r<^^A^*\u*7 r^i?AcVŁ OOO .K^iA^Aiilo 

.r<'AA f<'c7Ar<' ^cA TAK' ^CTASA . ^CTiłiA-łrC' ^HorC' 3 

.r^lajoH rC^raT«ć:^:\ r^iA^ rdi-i-iiŁO r^lśa^:\ r^jjAOrC' 

Kryr^ rdłUiiAT^a ^iSńi*\Cł?r<^ ^A^Aza c7aiA-»A*U?a >c7a ooa \3 j r^^^^ om mo 

>1000 . r^jjAOr^ K^^ArC^o r^A^A iv*Ojj ^o\£kA craiAr^a ^r<':\ 

r^^^^ rć^^ A\^*3a r^^AiA A^ rC^iACuA^O .rćs»\or^ A^ rC^^O^ArC^ 
K^^A^\sZ 3 ^:C?a ^^cnAiAza ^pa - K^rćwAar^ T-irC' 

^ cAo rćlźń^ ^ C 7 aiA^X» ^X»iAiA:\ rdlZk^rC' rdajLUŁZ^aA >C 7 ao\f<'H:\ 
aJazd rC^llia r^AiÓza rć^ %jy»r^O rdliA *U^ r^lsó 

■ ^ajL*\^AJCZ33 ,C7ac\Z3aAia rćlźh .r^yxtr^^ cn^A^A^A rC^^A^^ 
,C7a .r^)s\^\M ^^^m^ craA^Aza n^\ r^i^AórC^o 4 

rvon.n ctA f^\m* 3 a ,mo .ctA r^Ł3t.^iAl3ao rdklaj^AZ^a c7a»)C\Aia r<'iA^x» 

Ajl.^ r<'iAjLZi.^ K^iACuiA K^oiAJtao rć^i cru-^HAza )s\AO 

.rC^iAZ^aiijj:; c7aiAx^iłA ,C7aox^o iK^iA^A^ JacA r^li^AóK' ,C7ac\zDADA 

r^ik^iA K^JazA^ K^^i\tnAZ?a . rC^u>T*3aA C7aiA2k.x» >C7a ctA rdAzonr^ 

.rćjÓACTDA rdiiÓAia r^a^AóK' .r^ziŁOjjA K^iACAi^o ctA 


From ms. British Libraiy, Add. 14,726, ff. 10r-llv. 
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Translation 

From the holy Philoxenos of Mabbug: Letter of exhortation sent to 
someone who left Judaism and came to the life of perfection 

1. Until now I expected that Your Deamess would write me first, be- 
cause it is proper that goodness shall descend from those who are above 
to those who are down below. However, sińce the great ones, who are es- 
tablished in the elevation of goodness, resemble God, like Him they lower 
themselves to receive worthless gifts of the humble ones. 

2. As to ourselves, whereas to greet you would be to our advantage and, 
furthermore, we would thus also repay our debt, above all it was my joy 
upon hearing about your achievements that has urged me to write. For 
you have begun well, and we hope that your ending will be similar to your 
beginning. Indeed, the plant that at the beginning exhibits wholesomeness 
and beauty, as a promise of many fruits, gives to those who observe it the 
hope that it will reach its consummation. And the one who considers thor- 
oughly and begins with knowledge, at the end will attain wisdom. 

3. For there are two ways by which a man journeys toward God — the 
narrow way of corporeal labours and the strait path of spiritual thoughts. 
And while he who proceeds is one, yet his journey manifests itself in two 
forms, in accordance with what the word of our Saviour has demonstrated 
to us: "The gate is strait and the way is narrow.And he madę the way nar¬ 
row and the gate strait so that a man would behold the subtle knowledge of 
the mysteries of Christ only after he proceeds by the way of hard labours, 
in order that his knowledge would be attained through labours and not 
through words. For words always beget (only) words, and if a man shall 
proceed in search of the knowledge of Christ through words — it is only 
words that he will find in front of him. 

4. For the one who in labours and afflictions proceeds in search of this 
knowledge, the knowledge itself will be revealed and make itself apprehen- 
sible to him, and lead him to ascend and elevate him to its highest degrees, 
and make him worthy of being the chosen lot. For when the afflictions 
bring him close to the knowledge and the labours draw him to the meaning 
of wisdom, it is the knowledge of Christ that receives him as a good nurse- 
maid, while demanding from him a fineness of thoughts in addition to the 
previous afflictions of limbs. 


Mt 7:14. The wording of Philoxenos' quote corresponds to that of the Peshitta version. 
Cf. Discourses, Memrd 11; ed. Budge, Discourses of Philoxenus, vol. 1, p. 492; trans. Kitchen, 
P>iscourses of Philoxenos, p. 384. 
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^^r rtm>vv\ rĆ^ÓncrA OCTD K^iocui .\\^ 5 

v*^K^O \Knr>*n n r^iia^ r^:^Ó\ ^^c\m\ti:\ . r^zajŁOjjA ac73 r^l^cn 

.. r<'‘UnzD:\ CTD^AOr^iJCTD v» ^ %=A r^A:\ 

A <\r> rć\r^ . AłO^n r^\cn)i\ jjL:iJ« 

rdirC' :'\r7Drdi ^ArC' VYf<' .rćr^\'^.^ cnA^mc^^^ rC^\\\^ ctoa^ 

r^)i\\o^'\ A r^\ rC^^io ^ 




r^^cn >m .if\23Xjj^n Óctj rdiijtiD . r^u-r^^ryj^D f<':\m 6 

cnzD iryjŁ^^K^n . r^i\.T, ^ 

r r>\«\^ r^^TU.:^v>:\ CTDiryliJD r^rc' . r^jjLiJcr?X3 

^uji •. rdjjLiJE2?3n cnrDOjj^ r<'iv^X»:\ rdlx3JLi3 'pQAn2?D r^rC^o 

r^!Az. 


>cb ^ OK' .r^*y:u.•^^y^ cnuis^ TArdiD ^ 7 

[f. 10v] .^rć^^ JOLSi^^ ,cb ^ oK' jCnoAl^n rdlxjjL=) T.^\r?3n 

OK' K^ocn K^ctAk' A\.v>n rdiCTD K^At, T-ir<' ctA 

OK' .K'c7Ar^ T.^\r^n k'\is. ^ ^oj^jl:\ K'kujoJtr?A A\^*-»^ 

ócn .&^Ł\^^\^ A^cn^o K':\cn K'ivr]^n cńA^ rćiiwK' ^ 

r^\=i AAd ctA K'\^ ,cp .K'if\r?iiA^:\ K'it\oKlŁłcn ,cń >A7^ 

rel=o\,:\ ^^cn^iryo^n K'^oiva A^ v>p3iryjiiin r^i^iu:\ . K'^ont\^ k'^^jj 

.K'iv*c7AK' 


K'\ts. K'At, 0 ■K'\ts. in K'iVł» i\oA A\.^ K'i^:^onn Ajl^ k'At, 8 
.\3J K'\i\s., T-iK' 'U-^K' .K'c7Ak' 7i^:\ rdAli^ar^A rĆŁl^rA 

K'ivaH ^^ctAzi ^ rćl±2^\ jaiAJL^ r^iwK' 71 ^ AY^y^ 

.K'c7Ak' rdllmr^aiD K'\xi?D rd\ cn^ois. 
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5. As it is burdensome for the limbs to abandon their corporeal life, 
likewise it is toilsome for the thoughts to lay aside [their] gross and carnal 
impulses. And as a person does not vest in virtue unless he first takes off 
his pleasure of flesh, likewise the mind is not able to put on the wonder^^ of 
spiritual knowledge unless it strips itself of and throws away the shadow of 
the memory of the world. As someone may say, unless the corporeal image 
has completely vanished from the person s mind, he will not receive the 
seal of the spiritual image. 

6. This (i.e. the spiritual image), however, is discovered in stillness, 
which, as I have heard, you love. For you have taught me that stillness is 
cherished by you morę than anything else, so that I would know that you 
felt Christ by means of it. For if a person does not understand the word of 
a sagę, he will not cherish his companionship; and if a person does not feel 
first the power of the knowledge of the love of Christ, he will not cherish 
stillness that brings close to Him. 

7. For the desire for the companionship of a sagę in someone is brought 
forth by two things: either by that he feels the power of his words or by that 
he loves to learn. And, again, on account of two things a person, who for the 
sake of God becomes separated from the world, chooses for himself that 
stillness:^"^ either because he has attained the State of limpidity of the mind 
that perceives God, or because he has heard from others about this good- 
ness and hastened to obtain it. Indeed, one who senses that he has tasted 
that sweetness of flavour — it induces him who has tasted (its) bounty even 
a little bit, with the tip of (his) little finger, to ascend and recline at the table 
of the opulence of the fruits of divine knowledge. 

8. Stillness of place (i.e. physical stillness)^^ leads one into (a State of) 
stillness of the mind, and stillness of the mind raises a person up to con- 
verse with God. For even if a person has ceased from having companion¬ 
ship with one, he is not (yet) going to converse with another.^^ Therefore, as 
long as the mind does not become silent from all agitations of the worldly 
commotion, it will not begin to stammer in the conversation with God. 


On "wonder” in Philoxenos as a “step toward knowing Christ through the won- 

der of the incamation,” see Young, “Influence of Evagrius’'; Michelson, Practical Christology, 
PP. 149-150. 

An alternative translation: “a person chooses for himself that stillness, which, for the 
sake of God, separates (one) from the world." 

See above notę 43. 

The precise meaning of this sentence is far from certain. It seems to convey the idea 
that even if an ascetic has reached the State of physical stillness this does not enable him to 
convcrse with God, without first rcaching the State of stillness of the mind. 
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OJŁiA \XjA^ rc^o r^ZJV3 


.r^)s\\M rćx^\=i CUO^MLr^l 

.,cń r^)^<\IU^^ rC^itWsj rdst^izj ^^\tT>n\n >cb:\ .rć\^ 


,C7D rdlr?i^n C71ID >ch 

jcnću^AoK' \ŁiD re^o r^Łiizj C 7 A 2 A .iiV,T\:\ r^i^K^o 10 

:\c\jjJl=} ,c7DC\ró:\C7D ^ \m:\ rćl^r^ cnz) rdL^it\i?D rC^iww rćrAizD ctJl^ . o 

r^^:\ r^cL*iry^ och A"incA iK^^ło 

.cnk\o^^x2Lx> v^k' %A^ .K^Sora^ :\ iruK^o . r^r*y\ iruK^o .ctA 
c 73 it\oj\^^?irD . ^^c73iuiko:i3 rdi^K' ^xoxn^irc^n ^^^uch JlnnoAo 

ctAiA cowlIłm p^jjlAł C7iz):\ och:\ 

r<'i\c«:i=3 k\X)j^rc?3n r<'i\Xw %=Jlio . jcnoiiAÓcn ^octJl::^ > 1 :^. r^Łiia 


C7lAVDn 


r^lŁ v^K' cAo .^łra\n r^SLiTnrD irv!^C7Di 11 

rC^iwjj rdsti^rA r^izio ^^CTiriizD rt^ocno . ^^cnia >C730\=iiin r^^r<':\ 

r^o . s/^cniAT^ rdXo r^o ►jj r^Ao .rdiih OJLnln 

K^\-nnn Kr^r^ .-cninik-n K'\jj 

A^T^ .r<'^'\Ł:\ AijiflŁ.rC' ifUOCTD . A-BrC^iOŁ. ^ <U^je. 12 

>ch ^rC' ifNiia>or<' .irurdii^^ ^ArC' ^yirurC' rC^crArdA >^Ujn 

ctA :\ Aj^ x>o\^ 

cha ctA . r<'i\OJS?x»cn .>c 7D r^o^:\ r<':\c7D 

/Uik^o ocn >y^iT. . rC^T\t\n ^ VftAu chL^a^Ja och . yi\?k ^ 

•.>C73 r<'ku]L»v;]9 chL»nc\jjAan >chA r^jjO'^ chA 

r <^Qai\ ^ Aj^n . qpoAaAn c73i\o:\c7ic» \\chin:^- ’\£i«k\A\n 13 

ifurc^i^iu ^^^ch Ali^ C7D ^A r^r?i 2 ia .i\'\r^r<'i\r<' ^yifUK' cmr^:\ och 

TArC' A r^ii?x»cT«) A .^^cniAiin r<'iu\a %s^ 
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9. For each one of us, in fact, is by naturę a person of silence. But those 
who were deemed worthy put on the new man in the baptism of spirit. And 
while we (all) put (him) on, there are those who feel it and those who do 
not. Because although our clothing of the new man comes through grace, 
to feel it (i.e. the grace) is (the result) of joyful labour. 

10. And he who, through afflictions and labours, takes pains to strip 
off the whole old man then the whole of the new man reveals itself in him. 
He who cuts off and throws away only one of his members, feels another 
new (member) that grows up in him, corresponding to the old one that has 
been cut off. And some have two, five, or ten (i.e. new members), each one 
according to his diligence. And, corresponding to those (members) that 
have been cut off, the other new ones grow up in their place, according to 
the perseverance of that one in whom they are renewed. For the apostle 
teaches us that one has to strip off completely the whole of the old man, 
together with all his habits, and to put on the new one, who is renewed after 
the image of his Creator.^^ 

11. You then strove well to feel the new man, whom you have put on, 
and not like the others who buried him inside them, and their old man be- 
came a grave for the new man that they put on in the waters (of baptism). 
And he does not live in them, does not feel, does not turn around, and does 
not care for anything that belongs to him, as someone dead in the grave 
does not do any of these (activities). 

12. Indeed, it is good that from Israel in name (only) you have become 
true Israel. Belonging to the lineage of the seers of God also according to 
the flesh, you have further added spiritual to carnal, so that you would be 
related to this lineage in double measure. For carnal is worthless without 
spiritual. Yet if faith comes in, he — the one who without it would be de- 
spised and ignominious above all men — is honoured through it morę than 
anyone else, for it is spirit that operates body, which without it is worthless. 

13. So, with it (i.e. faith) you will be honoured doubly, according to 
the testimony of Paul that was spoken about that race, from which you 
are according to naturę: “How much morę may they be grafted back into 
their natural olive tree!"^® As to myself, I am convinced that if a man like 


Cf. Col 3:9-10. Contrary to his handling of these Pauline verses in the Commentary on 
Matthew and Lukę, the wording of Philoxenos' paraphrase in this case stands closer to that of 
the Peshitta version. See B. Aland and A. K. Juckel, Das Neue Testament in syrischer Uberliefe- 
f^^ng. Bd. II: Die Paulinischen Briefe, TL 2: 2. Korintherbrief Galaterbrief Epheserbrief Philip- 
perbrief und Kolosserbrief (Arbeiten zur neutestamentlichen Textforschung 23; Berlin - New 
York: Walter de Gruyter, 1995), pp. 432-434. 

Rom 1 l:24b. The wording of the ąuote corresponds to that of the Peshitta version. The 
only significant difference is the addition of the adverb which appears also in the 

Harklean version. See B. Aland and A. K. Juckel, Das Neue Testament in syńscher Uberliefer- 
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>cń 71 ^ r^jL.rC^iflO-.rC' r^CTD r^l 2 ?DC 7 DC\i^ ^ vyrc' 

)t\Xv^ CTD^i^ A^ irL»r^3^0^ 

r<'iru2iói3n r^jóio .r^jjLU03:\ C7^Ki□^^^ ojł.^V?A 


OITJ 


rdzDOjjLiD [f- lir] .^OjjifOD rćicn^ cnz) ^^c7Dirvcua=ii^ 

rćir^ rC^^:s?3 r^iiicn octd ,\^^:\ cnnY^kK^:; 14 

-.r^iibcO^ rdjjLAiL ^ r^K' A^iruaoi^ cmiruK' r^i^cnn rć\r^ 

.r^jjuAJET^ rdr?DC7DcO^ r^cTDn C7iAi?3:\ . r^\Ł 

i^riłjK^n ifUUji\r<':\ rC^i^zA^ rC^ncn >00 .^ttuctdo ^:\r?3 A-nn 15 

rdAiAl i\C\A r^r<':\ >cń r^Au.\c\Az3 r^lAz. 

.f<'\*irL» r^y^ocła-) .v^i\cvA K^i^czn^ p^jjli^jl 

;rdiiiLc\jjn > 1 :^ rC^>\.Tn cma it\y^^ zDoi\o 16 

\ij^^^r930 :rc^\i^\ rc^uji^r^a:; 7a:\r?3 A^ :r^=iŁC\jjn ctJl.^ K^ir^ojaimz^a 

. T<^\>u^ v^?iŁa_^n ctAjjj i\aAn zdo^ rdi gAor<^o rdiA^is 

^ardo cnzan r^Łcnn ^:\ .r^\r?3 >is.. AAz^^:\ Ay»oA\Jcr^ 

>C73 K^AnUjAo ■ A\>\^.A\z? 3 rC^in^y^n rdSAz?az?5n r^Ai^DOjA .jjO^:\ vytA\=D 
rC^Au\xit^r)n vyr<' . qpaAc\a .i\-»r^nrujLZ?D AzuocA 

.-■WK^n cTDirAzJD vyr<' . AzmsoA ^X»C73 ^Uj 

. r^ ctAp^ )C71jl^oujl 1 . ^^cTizalzD ^^A^r^A ^^cnizDcO^:\ 
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you, who converted from that Israelite lineage comes — in addition ihal 
he becomes greatly dear to the Lord of election — there is also aroused in 
him an even greater power to perceive the benefits of Christ. And this life 
that does not manifest its working in the dead ones, namely, those who are 
circumcised, manifests itself in this very man, whether in great love or in 
the vision of the knowledge. 

14. And if I would (try to) explain the mystery of why it is thus, I would 
not be able. I only understand that it is thus, whether on account of the 
blessed apostles or from the rest of those from this lineage who became 
disciples of Christ. 

15. You should admit, therefore, and believe that even in what concerns 
this virtue that you have proved yourself to loYe stillness, and to perceive 
the ministry of the Spirit, which is not common in our days and found only 
among a few, the grace manifested itself to you superabundantly. 

16. And, again, if you persist in this exterior stillness,as well as that of 
thoughts, together with self-emptying^° of thought from anything that ap- 
pears to the eye, and are confined in (your) mind, and, furthermore, the af- 
flictions serve to strengthen your weak body, you will be rightfully counted 
worthy to converse with the Lord. From this stammering, with which your 
spiritual man is occupied now, you will be elevated lovingly to the perfect 
conversation with the knowledge, toward that vision, which is face to face, 
according to what Paul said: “Now we see as if in a mirror, but then face to 
face,"^^ in accordance with the word of our Saviour, who said: “blessed are 
those who are pure in their heart, for they shall see God.’'^^ 


ung. Bd. II: Die Paulinischen Briefe, TL I: Romer- und 1. Korintherbńef (Arbeiten zur neutesta- 
mentlichen Textforschung 14; Berlin - New York: Walter de Gruyter, 1991), p. 230. 

Literally: “stillness of place" rćAx^). 

“Self-emptying" cf. Phil 2:7, where it is said that Christ “emptied himself" 

crut^). For this term in early Syriac tradition, see, for example, the Book of Steps, Memrd 
13; ed. Kmosko, Liber Graduum, col. 316; trans Kitchen and Parmentier, Book of Steps, p. 131: 
“If he desires to become perfect, he [must] empty himself, become celibate and abandon ev- 
erything and become attached to our Lord”; Memrd 12; ed. Kmosko, Liber Graduum, col. 285: 
‘Brethren, sińce we believe that there is a hidden self-emptying (rc^iricui^ca^) of the heart ... it 
is right that we should empty ourselves in the body too of our possessions and inheritance." 

ICor 13:12. The wording of the ąuote corresponds to that of the Peshitta version. The 
only significant difference is the omission of the phrase rc'k\r^l^. See Aland and Juckel, Das 
Neue Testament in syńscher Uberlieferung. Bd. II: Die Paulinischen Briefe, TL 1, p. 439, who give 
several alternative renderings of this verse in Philoxenos' corpus. 

Mt 5:8. The wording of the ąuote coincides with that of the Old Syriac (Curetonian) 
version. See G. A. Kiraz, Comparative Edition of the Syriac Gospels: Aligning the Sinaiticus, 
L^^retonianus, Peshitta and Harklean Yersions. 4 vols (New Testament Tools and Studies 21.1- 
Leiden: E.J. Brill, 1996), vol. 1, p. 49. 
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:\C\jjAz3 17 

^^(rC^crArdl r^UJ r^yx^r'yi >cn K^Acn >ł^ rć±ńi 2 ^ r^a\ ^^) rćzA, ^Oj-ha 

.K^ctApC^a c7A»a K^iAOACTaao 

it\CU^AO r^rA ^O-i^A X»r^^ rć=i\nm rC^A-^^A K^itACULliA 18 

r^Ai\0 r^C\ViQĆ) rC^A-^s^A cnirL^^i-^AA A\^*?3 r^crAr^ 

.r^i?iŁC\-^^A nr>V rd^\o .\*?As, A r^i-.r<'o .rdataj rćxSi ^aVs,^a 

r^l^łf\jtr?3 r^Viri%’A-t.cvi*^-> .r^C\\.iQĆ) ^^^CtA ^^CtA 

.zDAoiAifNA r^\a«o ctA ^^AA rC^irdiL ,ji-^i^r?aA A\^*?3 cmjŁC.^^ ^ 

r e^n-n Wt .P^AT^DA PC^iwjJO jawiAPC^A PC^iww P^ŁlTzaA CniAOAJJA PC^iAOASiaA 


.^7ix£b C7iii?3 As\a ^^CTira 

^i\ r^iiicn ■ rĆTAl X»pC^ pC^A-^^A ><73CLij^ ^i\A rd^^r^^ A\^*?3 19 

pdir)A r^t^PC^O .^jl^TAjlCP cńA^ A^\a P^UjOA pC^\*\\cC?3 X»pC^ . P^ŁSJA chiJLA^ 
pćzSiA p^i^iroa ^pc^nłT?i >C7aoAOXJDr<' ^ r<'A-^^ iaJałpC^a 

ifUPdLAA pC^A-^AA pC^Jtl^j-^AA pC^AIiA ^ pC^T<\\ irUAi^ŁP^A p^i?3 pdiliCTa 

au^ A^A p^iAwoa r<'\pc'A pCja^^AS^a 
cna r<^i\ ajO r<'A-^^\ pC^t<\\ p^h^AisA pC^^acoda >cńz)A A^^ 20 
/P^Z^JO jjoaa O r^mcn cńz) p^a pC^i^^ irupC' 

r^2?X»C\£AA .K^A-^^ iA-łPC' .^cma p^sL^AT^ p^Aa rćr^ irL^r^ 

AOjjA= 3 r<^Avij^cujL=3A p^łAA AupC^o p^z^ad cńiD T-^^A^ acujAt) )Cncumcva>A 
.r^i^liJA ^^C7aS>lŁC\.\A pdAo .^^CTUD p^Ł^W r<'\f<'AA ^^C73iA^X»A pdlrÓA 


^^iAJCr?3 ^^cmr?DA PC^iAiAAii pdlró ^^CTIa^AjPC^O .^^C73iA^X»A p^r<' 


pćiz^ pC^razOjjLiao 


Aa- .pC^uit^ p^cno p^ia^^A ^^^IaA^j 3 ^A^ ^iAK' 21 


iCnĆ\^r^ 'pMD AO ^A XłA\ pdi^cn . K^iAja^Aia K^JaO^A ^ypC' .'pOP^D 

^ r^Wzrr>o ■^^s.\."in ^p^ ^ pds^^A . jjOAA p^An^ 

;C7A_»A CtAajj ^^A [f. llv] . pC^uiT^ ^p^ r^-> r^ m . r^\x'yi* 

cniAcAA A\^*?a .^<Mn pC^\t*gx*A JacA .^^juAluid r^i^AcnA rći^ 


Scribal addition by the same band on the left margin of the folio. 
A scribal correction on the right margin of the folio has rdmii-. 
Barely legible. 



A PERSON OF SILENCE 


123 


17. Purity of body, however, which rejects only the desires, does not see 
God, whereas the purity of heart, (which is from the hidden stirrings, is 
able to see God), according to the testimony of God himself.^^ 

18. For the purity of body brings closer the purity of heart, and the purity 
of soul observes God, because the corporal desires are channels and doors 
that introduce passions to the soul. And he who toils and overcomes the 
desires of the body blocks these same channels through (his) endurance. 
And from there the soul finds peace from its tumults, because the causes of 
its agitation have been revealed, and it begins to approach the limpidity of 
the joy of the new man, who has been purified, and the vision of the mind 
that observes those things that are situated above it (i.e. the soul). 

19. As the eyes of the body are raised toward the soul, so the eyes of 
soul are raised toward the spiritual goods that are situated above it. And 
just as the body easily attends the soul when it has been released from the 
fetters (of the world),^^ likewise, once the soul has released itself from the 
bonds of corporal desires, it readily attends the spiritual mysteries which 
are suspended above it. 

20. Because in the same manner as the soul is close to the body and 
mingled with it, even though there are bodies that do not feel it, likewise 
these spiritual things are allied and mingled with the soul, even though 
there are souls that do not feel them. In fact, there are bodies that feel the 
soul only for the sustenance of their needs. And there are souls that feel 
only the enticements of the words of knowledge of the mysteries, and do 
not love their substance, but merely the shadow of their knowledge. For 
they are novel words that arise from them (i.e. the mysteries) and converse 
by means of the thoughts of the soul. 

21. Turn, therefore, always to the right side and behold! — Christ stands 
at your side as a present image. Likewise, the spiritual man ought all the 
time to draw before his face an image of Satan standing continuously at 
the left side, and Christ at the right. For behold, on this mighty side stands 
Christ, by whose power we ourselves in the natural disposition of (our) 
limbs always lean over toward the right side, because on this side stands 


Cf. Book of Steps, Memrd 19.24; ed. Kmosko, Liber Graduum, col. 493; trans Kitchen and 
Parmentier, Book of Steps, p. 198: "This is the Perfect road: 'Blessed are those who are pure in 
their heart, for they shall see God'" (Mt 5:8). 

Although the main text has we have decided to follow the scribal emendation in 

ihe margin, sińce the phrase "the fetters of the World" rc'Soj»rc' or ,c 73 oSoi»rc') 

is a standard feature of Philoxenos' ascetic vocabulary. Cf. Discourses 4, 8, 9; ed. Budge, Dis- 
courses of Philoxenus, vol. 1, p. 78, In. 19-20; p. 233, In. 8-9; p. 294, In. 3. 
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BROURIA BITTON-ASHKhLONY AND SERGEY MINOV 


^ . CTizan rć»jCi\ ^ 

.^0\r<' rclX:\ 

oA . V*^C\JjA ^^C73 22 

Xfe T^At^ . CY? ^S\ ^ZłT»C\jJ >\ ^ '■ >C73 

K^:\->v*") v>^:\ 


K^iAOjJ^r^n ^^^cn .v>^r<'n 

^ ^C7nr?3 A i\n 




tui?>jr« 


cnAsAiJiiD r^!^Ar?aA cpAo^n vyf<' Ay^^ł AyjsAs^ 

K^iAOJDA^ r^r<' . CTiOoAcMiiD ctA «2lQ 7C03 r^\x>K' OrC' rćlO-^Sr<' C\Ao 

jjLiazrr) cni\c\A 

.r^iAr?DrC' rC^r^cir^D .v>y^it\oA rC^ocni^n ^oi\o 23 

A-:^ ^p3:\ . v>yirvc\^r<' ^^cnAnAo .r^rda r^ocn f<':\C7D >12^-0 

rć\r^ .^jl^Aj» 

^y\"v)f\rn K^iru^K^o K^iruióan k':\<7i=d cńz):\ >i 

.f<'oTAr<'n K^JaUjA K^oiMLiA Aurća^^O'^ ^oAvo .rĆŁOniA^ rdtSa f<^Vrv«\.-v^-nrk 

rĆŁCTiA rdir):U-n ^/yrC' r<'i^A^ nOjjr<'i\ rdAo .>A iryjD^Mi r<'c7D 

>irc^r<' A-^:\ -.ctiA ^qjj*.:\ rC^criArC' ^cyjŁ^ rć^r^ rć^c\^o 24 

ocb p^^jiAł Apćło ■>^ 0 ’U^n\ x»C71l^ Auoctd .iur<' rdA^^^:\ 

c7A:\ )s\A^o T-M ocpo . K^^cuAyjAAy \x> och rćsx.kJl^^ 

cni\oj\z3:\r?3 rC^iN-ł^aiAO p^jjlidojł r^ŁnojDi r^o\\o ,cncv=Dr^o 

•:*^j^r^ ^AaA .^^oA:\ 
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our Helper, as David revealed to us through the word of Spirit that was in 
him: "He was at my right hand, so that I shall not be shaken.”^® 

22.1 have written these to your love not in order to teach you — for that 
would be audacious if it would come to my thoughts — but (because) I 
know that you would love to listen to a discussion of your labours, which in 
fact are (already) natural to you. I have written down a few of these (things) 
that I heard in conversation and sent to you, as a man who extols the king 
by his words, does not add to him purple or another diadem by his praise, 
but glorifies the greatness that he (already) possesses. 

23. And furthermore, let my letter to you bring about the abundance of 
perpetual benefit, and may it also be agreeable to you and to everyone of 
the same spirit, so that they would listen to and learn from every person. 
For even if (in fact) they do not learn, they however ought to believe that 
they are learning, so that through this same thought the former (teaching) 
would be preserved and the latter would be added to, and through humility 
the soul would be sanctified, as well as it would be deemed very worthy of 
seeing God. Behold, I have written to you so that you would write me, and 
not be using a pretext, as it was until now. 

24. And I adjure you by Jesus, the God whom you love, that whenever 
you pray remember my humble self and inąuire after the welfare of eve- 
ryone who confesses that Christ is God, one of the Trinity, and that he 
suffered and died for us. So that for his dispensation towards us glory and 
praise are due to him and to his Father and to the Holy Spirit to the ages 
of ages. Amen. 



Rafał Zarzeczny, SJ. 


The Story of Paul the Simple from the Historia 
Lausiaca by Palladius in its Ethiopic Recension 


1. Preface 

An Ethiopian manuscript currently kept in the British Library (sign. 
BL Or. 692) hides a significant additional lext which had not been no- 
ticed by William Wright in his Catalogue.^ The codex entered the British 
Museum in 1868 as part of the so-called Magdala (Maądala) Collection of 
King Tewodros II.^ Its dimensions are 380 x 250 mm. The support materiał 
is a heavy yellowed parchment in a good State of preservation, even though 
some pages, particularly on the margins, are obscured due to water dam- 
age, some instead are damaged by rodents. The codex consists of 202 folios 
organized in twenty-seven unnumbered fascicles, mostly madę of four bi- 
folia.^ The foliation appears in pencil in the upper right corners. The main 
text is written in a fine hand and laid out in two columns, 26 to 38 lines per 
page, 9-11 letters per linę; the characters are 5-7 mm high. The ink is black 
and only the numbers, the punctuation marks, the marginal symbols, the 
decorative elements and some single words are written in red. The palaeog- 
raphy and simple ornamentation suggest a dating to the mid-15th century. 


* A preliminary draft of this text was presented to the 19th International Conference of 
Ethiopian Studies in Warsaw, August 24-28, 2015. 

* Cf. W. Wright, Catalogue of the Ethiopic Manuscripts in the British Museum acąuired 
sińce theyear 1847, London 1877, pp. 164a-166a, n. CCLVL 

^ Cf. W. Wright, “List of the Magdala Collection of Ethiopic manuscripts in the British 
Museum,” ZDMG 24 (1870), p. 608 (n. 212); R[ita] Pankhurst, “The Library of Emperor Te¬ 
wodros II at Maądala (Magdala),” Bulletin of the School of Oriental and African Studies 36/1 
(1973), pp. 14-42; R[ichard] Pankhurst, “Maądala,” Encyclopaedia Aethiopica (EAe) III, p. 
764b; St. Ancel - D. Nosnitsin, “On the History of the Library of Maądala: New Findings,” 
Aethiopica 17 (2014), pp. 90-95. The origins of the manuscript are further confirmed by a seal 
imprint on the inside of the front board: “PRESENTED BY THE SECRETARY OF STATE 
FOR INDIA, AUG. 1868.” 

^ The codex is organized as it follows: fasc. I: 8 folios (ff. 1-8); II: 8 (9-16); III: 8 (17-24); IV: 
8 (25-32); V: 8 (33-40); VI: 8 (41-48); VII: 8 (49-56); VIII: 8 (57-64); IX: 8 (65-72); X: 8 (73-80); 
XI: 2 (81-82); XII: 7 (83-89); XIII: 6 (90-95); XIV: 8 (96-103); XV: 8 (104-111); XVI: 8 (112-119); 
XVII: 8 (120-127); XVIII: 8 (128-135); XIX: 3 (136-138); XX: 8 (139-146); XXI: 8 (147-154); 
XXII: 8 (155-162); XXIII: 8 (163-170); XXIV: 8 (171-178); XXV: 8 (179-186); XXVI: 8 (187- 
194); XXVII: 8 (195-202). As the last text in the codex finishese;c abrupto, it is elear that a part 
of the manuscript has been lost. Moreover, the textual analysis shown below suggests that one 
fascicle is missing between ff. 170 and 171. 


OCP 82 (2016) 127-178 
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The first part of the manuscript (nn. 1-7) includes a collection of homi- 
lies for several feast days of the Yirgin Mary {D9rsand Maryum)."^ Moreover, 
it contains some hagiographical texts (nn. 8-14), that is to say, the lives 
of yarious saints and martyrs {Gadla sdmadtat or Gddld ądddusan), most 
of which are to be read during the Ethiopian month Tdrr. The last text in 
the codex (n. 15), which is a short familiar chronicie, was added posteri- 
orly (18th cent.?). The contents of BL Or. 692, with references to the other 
manuscripts, modem editions, and literaturę, are as follows: 

1. (ff. lra-14ra) Homily on the Yirgin Mary by Theophilus of 

Alexandria, inc. •’ • ... • MłLM • 

:! = !! i : ttUld • :: 

: -^''n^\rhV : AłrAV : hnj :• = :• : 

: a-ł' : : 9®AA : : 

: hCAf-ń : : 

i]fłhć : •* etc.; a simple black-colour 

hardg at the beginning of the text, above the two columns; a further 
decorative element at the end. 

Mss. Vat. et. 268 (1), ff. lra-26ra; BL Or. 604 (1), ff. 5ra-16rc; BL Or. 605 (2.1). ff. 162r-; BL 
691 (3), f. 29v-; BnF d'Abb. 158 (1), f. Ir-; EMML 543 (53). ff. 115r-122r; EMML 1833 (3), 
ff. 15r-41v; EMML 2044 (10). ff. 53r-62r; EMML 2461 (1.51). ff. 186r-197r; EMML 3157 
(1). ff. 3r-25r; EMML 3580 (1). ff. 3r-27v; EMML 3873 (18). ff. 126r-138v; EMML 3998 
(1). ff. 2r-33v; Tanasee 45 (LI), ff. 2ra-15ra; cf. CPG 2628; CANT 56; ed. C. Conti Rossini. 
"II discorso su Monte Coscam. attribuito a Teofilo d’Alessandria nella versione etiopica," 
Rendiconti della Reale Accademia dei Lincei ser. V. vol. 21 (1912). pp. 395-471; tr. E.A.W. 
Budge. Legends of Our Lady Mary the Perpetual Yirgin and Her Mother Hanna, London 
1922. pp. 61-80; Syriac and Arabie recensions of the same. ed. M. Guidi, “La omelia 
di Teofilo di Alessandria sul Monte Coscam nelle letterature orientali." Rendiconti della 
Reale Accademia dei Lincei ser. V. vol. 26 (1917). pp. 381-469. and vol. 30 (1921 [1922]), 
pp. 217-237; a Coptic fragment, ed. A. Suciu. in VC 67 (2013). pp. 436-450. 

2. (ff. 14rb-20rb) Homily on the Nativity of the Yirgin Mary, 

Her Presentation in the Tempie, Her Marriage to Joseph, 
and Her Yisitation of Elisabeth, inc. <’ ... ' 

n‘^Cf9^ : nA£.;f' : •• ®Hh<^ : n/i'ł’ : : 0.+ : 

: Af'ń.ę : •’ : a-h •' nhCJ*/! : 

'łfl : •• h.A<^aT « etc.; on the upper margin a dedication for 3 

Tahśaś: •••' a simple decorative element 

at the end the texts. 


Cf. G. Lusini. "Darsana Maryam.” EAe II. pp. 138b-139a. The other important witnesses 
of such collection are: Vat. et. 268 (15th cent.); Tanasee 45 (16th/17th cent.); BL Or. 604 (18th 
cent.); BnF d'Abb. 158 [CR 56] (18th cent.); EMML 2044 (18th cent.); EMML 3580 (18th 
cent.); EMML 3157 (19th cent.); EMML 3873 (18th/19th cent.); EMML 2461 (19th cent.); 
EMML 3998 (19th cent.); EMML 4279 (19th/20th cent.); EMML 543 (20th cent.); EMML 4355 
(20th cent.); etc. 
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Mss. Vat. et. 268 (2), ff. 26ra-28rb; BL Or. 604 (3), ff. 40ra-44vb; BL Or. 605 (2.b), f. 83r-; 
BnF d'Abb. 158 (6). f. 57r-; Janasee 45 (1.2), ff. 15rb-20rb; EMML 543 (59), ff. 131v-134v; 
EMML 2044 (13), ff. 69r-72v; EMML 3580 (3), ff. 30v-38v; EMIML 3873 (19), ff. 138v-144r; 
EMML 3998 (3), ff. 38v-49v; the same text in several manuscripts can be attributed to 
Cyril of Jerusalem; it is, however, different from another his Coptic homily In Mariam 
yirginem (CPG 3603), ed. E.A.W. Budge, Miscellaneous Coptic Texts in the Dialect ofUpper 
Egypt, London 1915, pp. 49-73 (text), 626-651 (tr.) [another T/omi/y om the Assumption of 
the Yirgin Mary attributed to Cyril of Jerusalem in BL Or. 604 is n. 13 (ff. 92ra-104ra), not 
n. 16 as given by T. Orlandi in Yetera Christianorum 9 (1972), p. 100, notę 27; the same 
Ethiopic text in Vat. et. 268 (5), ff. 41ra-57va; cf. CANT 152, ed. V. Arras (CSCO 351-352 
/ Aeth. 68-69), Louvain 1974, pp. 1-33 (text), 1-25 (tr.)]; for the Arabie manuscripts of the 
same, see GCAL I, p. 336. 

3. (ff. 20rb-28ra) Homily on the Yirgin Mary by John, Metropo¬ 
litan of Ethiopia, : 

: hQ '• •' H^t.ł■f•^(thevowel marker 

is attached to the left side of the letter^)^ •’ J ^<1 : 

hm : łiłiCh : : 

: (DCM : 

•' etc.; on the upper margin a dedication for 21 Tarr: • $(D6 : 

Ą(DC^ : TC •’ 9^J(]^ :• a crux ansata on the left side of the beginning of 
the text. 

Mss. Vat. et. 268 (3), ff. 28va-35vb; BnF d'Abb. 158 (3), ff. 39r-45r; Tanasee 45 (1.3), 
ff. 20va-25vb; Gunda Gunde 29 [olim 190], ff. 10v-23v, 38r-39v, 82r-83r; EMML 543 (34), 
ff. 62r-65v; EMML 1763 (73), ff. 233va-240vb; EMML 2461 (1.32), ff. 104r-109r. 

4. (ff. 28rb-37rb) Book of the Nativity of the Yirgin Mary, inc. 

'}¥X:9” : : MtLM : : ^‘7 

•MNłV : •■■■=» : 7ffl| ; •’ 

: ®nóA : : 

A,X:4'X. etc.; on the upper margin a dedication: HA^;^ •’ 9”7n’fl « 

Mss. BnF d’Abb. 158 (5), f. 49r-; EMML 2044 (37.6), ff. 141r-142r; EMML 2461 (1.5), 
ff. 27v-34r; Tanasee 45 (1.7), ff. 37vb-46ra; Gunda Gunde 29 [olim 190], ff. 30r-36v, 44r- 
64r, 84rv; the text is a fragmentary recension of the Protoevangelium Jacobi (CANT 50; 
BHG 1046), ed. M. Chaine, Liber de nathitatis Mariae (CSCO 39-40 / Aeth. 22-23), Romae 
1949, pp. 3-19 (text), 3-16 (tr.); for the Arabie manuscripts of the same text, see GCAL I, 
pp. 224-225. 

5. (ff. 37rb-38rb) Syna^arfum entry for the feast of 21 Sdne.inc. 

: MlLh-ttiKC : : ?’9" : \®»»®§ : Arti J (11 

"t •• AA-ł” : : (Dł\Ą.i' : h9”Ah : "7C.f9” •’ Hn^ 

"y-bM : •• : ®AnC#*- : ®A78+ : '■ •• AA 

A : : ithY : ®*A'h •' łT*A* •' *iA9” » etc.; on the upper margin a dedi¬ 
cation: •• AAi : 9^'}Q’0 n 

Mss. Vat. et. 316 (3). ff. 65r-68v; BnF d’Abb. 158 (13), f. 131v-; EMML 2461 (1.22), ff. 74r- 
75r; EMML 3873 (3), ff. 27v-28r; EMML 4355 (8), ff. 107r-109v; Tanasee 45 (1.8), ff. 46ra- 


’ Cf. S. Uhlig, Introduction to Ethiopian Palaeography (Athiopistische Forschungen, 28), 
Sluttgan 1990, pp. 45.60. 
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47rb. The text can be tound in the Ethiopian Synaxańum, cf. PO 5 (1.5), Paris 1907, pp. 
545 - 649 ^ E.A.W. Budge, The Book of the Saints of the Ethiopian Church, vol. II, Cambridge 
1928, pp. 523-527. 

6. (ff. 38rb-47rb) Homily on the Consecration of the Church of 
the Virgin Mary by John (siei) bis hop of Caesarea, mc. hCńł 

: (D-(\e'ó ■■ •• <• 

hCń'tJ’‘rł' : : "7CJ’9” : ndA+ : ¥fiM : X®»»(va)® 

SAAŁ : nAA®» : MlLC^J-n/h-C : ^41 : hn"} ®hł : Mh : nSN®»‘PAA : 
WM ■■ OAAf-A (siei) : +A.ń : •• : fi.A.A : łikA : 

•' X,^^A®i : ®/ł>Ch- : 9^óć. : 'łfl : UIC X,f4'AA.9” : 4'^A-ł' : etc. 

Mss. BL Or. 604 (12), ff. 85va-91vc; BnF d’Abb. 158 (14), f. 132v-; Vat. et. 316 (4), ff. 
68v-90v; BAV Comb. 212 (4), ff. 68v-90v; Tanasee 45 (1.9), ff. 47rb-54va; Gunda Gunde 
29 [olim 190], ff. 41rv, 43rv, 69r-75v, 86r-lÓ3v; EMML 543 (27), ff. 45v-49r; EMML 2044 
(34), ff. 117v.l22v; EMML 2461 (1.25), ff. 77v-83v; EMML 3873 (4), ff. 28r-35r; EMML 
4355 (9), ff. 109v-127r; the same homily is usually attributed to Basil of Caesarea (CPG 
2970), as well as in the following text; for the Coptic recension, see M. Chaine, ROC 23 
(1922-1923), pp. 150-159, 271-302; for the Arabie manuscripts, see U. Zanetti, Les ma- 
nuscrits de Dair Abu Magdr (Cahiers d'Orientalisme, 11), Geneve 1986, nn. 377, 378, 413 
and 480. 

7. (ff. 47rb-83vb) Book of the Assumption of the Yirgin Mary;this 

text is divided into the following sections: a. (ff. 47rb-56ra) [nn. 1-37 
in Arras’ edition] inc. OA®* .’ : ... '• '• • Hfl 

: d-hA-h : : ®ngA"7J’‘ł' : ®An .' Ay”^^ : : 

^9”'łn : N-łH.łi-ndł.C : « etc.; - b. (ff. 56rb-66va) 

[nn. 38-77] inc. ®H7'h : 41X4 : ‘^C[J’]y” : aióh^ : ®ł'aA : AA/ht : 
haoĄ- : : ®}la^^f'®»• J : ®A^A : : ^7H : 

etc.; - c. (ff. 66va-69rb) [nn. 78-87] inc. 
®An : ®^JŁT : łn4- : łrA«<^ : : MH : ^87A?* : AMiLh : ^Ah : 

: ®^V/"[^ : /*']py : A^łCJ*?” : ^AtA : ®7Cj’[y”] •• UAO>^ • 
■ł^Ah-fl : ®/h‘PCJ’-ł' : : 'łfl : : nh<^ : « 

etc; a crux ansata at the beginning of the text on the left margin; - 
d. (ff. 69rb-77rb) [nn. 88-117] dedic. #i®* •' T ®5 : y“70’fl inc. ®?»7M 
[: ] JŁł-nC : 'łn : 'T'ł-ł’ : i^®*A»A : ®/Ł+‘ne®>* f- ®*ry' : : 

łufA-A : oDKh : ^y”A‘^lŁ : ®y”AA.y' : ‘T.hfbA « ®Vn<: : ®7^hA•®»* : 

: Mn : : nV74. : Ai^®*A-A etc.; - e. (77rb-83vb) 

[nn. 118-136] inc. at-hi' : Zli : iLTCfl : ®*®*A-A : ®X-^- : 7x9^UlC •• 
®#iAn : : ®^'łłh : : A/hTtU : ®XAP : 

fl?»74' .’ y^®7ę+®»* : AthiS' s etc.; on the upper margin of f. 77r a dedi- 
cation: .' S'®| ! y”7n'fl<’fl> a sign of the cross on the left margin. 

Mss. BnF d’Abb. 158 (10), f. 87r-115v; Vat. et. 268 (7), ff. 64r-72v (part.); EMML 2461 
(1.40), ff. 144v-168r; EMML 3873 (11), ff. 76r-101r; ed. V. Arras, De transita Mańae apo~ 
ery^pha aethiopice I (CSCO 342-343 / Aeth. 66-67), Louvain 1973, pp. 1-84 (text), 1-54 (tr.); 
cf. CANT 154: Liber Reguiei. 
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8. (ff. 84ra-95vb) Acts of St Cyricus and his mother Julita, mc. 

: (DC\9^d : : -feC+ń : • (DHhłihJt •' : 

(DSg •• mCD§ : : XA : +hAA- •* (l^TAA : TiAAmOig : : 

?iA •’ AhiK^trń •’ !•' etc.; on the upper margin a dedication for 15 

Tdtr: • TOig : n®C;^ : TC : 

Ms. BL Or. 686 (33), f. 128r-; BL Or. 687-688 (41), f. 200r-: the memory of these saints in 
the Ethiopian Synaxarium in PO 201 (45.1), Tumhout 1990, pp. 106-111; Budge, Book 
of the Saints II, pp. 497-500; cf. EAe IV, pp. 292b-294a; V. Pisani, "Passio of St Cyricus 
{Gadla Qirqos) in North Ethiopia," in D. Nosnitsin (ed.), Yeneration of Saints in Christian 
Ethiopia, Wiesbaden 2015, pp. 161-199; Syriac text ed. by A.A. Terpeluk, Moskva 2009; 
cf. also Homilia in martyrem lulittan, CPG 2849, BHG 972, PG 31, coli. 237-261. 

9. (ff. 96ra-l 16ra) Acts of Abba Pifamon, attributed to Theodo- 

rus bishop of Awsem, inc. •' • ... 7®T7 : • MtLh 

iliłhC : : ^CA'} : : a){\9^d : : 

(DhfhC : : f\Q : (sic!) :•* : ?\Ah : 

XrŁ : {\9^(h : /ł^^A : A-^J : ^0 : : 

-f*A : nulć : : A^ln^(^ : 

(D}xC : : V^1 : łTA- : \}<\ć •' 7ł'>+ : ^ASP* : 

etc.; a hardg in 3 colours (black-red-green) at the begining of the text. 

Mss. BL Or. 686 (34), f. 133v-; BL Or. 687-688 (42), f. 207r-; BnF d'Abb. 179 [CR 163] 
(2), f. 2r-; EMML 1824 (5), ff. 147r-175r; EMML 1826 (2), ff. 1 lr-30v; EMML 6834 (1), ff. 
lva-21va; his name in the Ethiopian Synaxarium (27 Tarr) is Bifamon, cf. PO 201 (45.1), 
pp. 194-205; Budge, Book of the Saints II, pp. 549-555. 

10. (ff. 116rb-128ra) Acts of Abba Akawsh, mc. flA^^ ^<1 •* ...7lfl>•^*^3 •’ 

7^A : (D{\9^d : : hQ : : A^A^a : AMłLM : : hC 

Af-A : : 7^A* : : 5©TA®Cy : TC : J^A-+ : (Dfić, 

hł : '^(;A" : 9^t\M : a : ©TAA : A^-ł' : : 

! *ę.f'‘7AJLJ’ęA •••' etc.; in the top margin a de¬ 
dication for 28 Tarr: : A®C;^ •* TC •' another crux 

ansata on the left side of the beginning of the text. 

Ms. BnFd'Abb. 179 [CR 163] (3), f. 15r-; EMML 1826 (1), ff. Ir-llr; his commemoration 
in the Ethiopian Synojcarium in PO 201 (45.1), Turnhout 1990, pp. 210-211; Budge, Book 
of the Saints II, p. 559. 

11. (ff. 128rb-131ra) Acts of Teda and her four companions, inc. 

7.g-A : : M+Jtfl-ł" : ra+Ą : ®^A : 9”ńA.y : o : !•’ ®hV •' 

n®•^>|3 ; : A®*^'^^ : 'n^rt. : : CA : 

Mli : +ń. : ®*^'łl : : Sflat •’ ®®*h»7V : Ul/: : +Hh<:ł : MU •' 

: OAA ®*N+ •’ ®'flH*'ł •• 7^?" i‘ etc.; on the upper margin a dedi¬ 
cation for 30 Ta/r: •' y •' ATC 

Mss. BL Or. 686 (37), f. 149v-; BL Or. 687-688 (43), f. 218r-; BnF d’Abb. 179 [CR 163] 
(5), f. 26v-; EMML 1827 (7), ff. 45v-48r; EMML2514 (26), ff, 133r-134v; EMML 6834 (2), 
ff. 21vb-24ra; EMML 8352 (2), ff. 7ra-8va; his commemoration in the Ethiopian Synaxa- 
ńum in PO 201 (45.1), Tumhout 1990, pp. 238-241; Budge, Book of the Saints II, pp. 
566-567. 
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12. (ff. 131ra-138vb) Acts of Orni, inc. : h-d : ... •* 

•• : (DfhCh^ : ^Ci : fUńr : •' 

(DOA^ : : Cn : : 

: A^^^Ah-ł' : (D^i^(D*d • A^/^ł : ®A-+ : 

^ł- •' n?\‘7łL?\V : -' ^u?A•A •* hCAf-A :•• etc.; on the top margin a 

dedication for 30 Tarr: ^9^^ • ATC !•' 

Mss. BL Or. 686 (36), f. 146r-; BL Or. 687-688 (44), f. 220r-; BnF d’Abb. 179 [CR 163] 
(4), f. 22r-; EMML 6834 (3), ff. 24ra-30va; EMML 8352 (1), ff. lra-6vb; in the Ethiopian 
SyncLxańum (PO 201 [45.1]), Tumhout 1990, pp. 240-243, Orni is identified with St Irene 
Budge, Book of the Saints II, pp. 567-569. 

13. (ff. 139ra-170vb 5/c!) The Life of Abba Anthony, inc. HfiH • 

7ń ipęf : : 1(\C\}^ • A^A •' •* etc.; hardg in 3 co- 

lours (red, yellow, black) at the beginning; the text finshes ex abrupto] a 
list of the twelve manuscripts containing the Ethiopic version of Gadla 
Entonds, in OCP 79/1 (2013), pp. 42-43 (BL Or. 692 = ms. B). 

14. (ff. 174ra-202vb) Story of Abba Bsoy, inc. HA^ • : ... •' fifi 

ft-V : : 'flA/Ł : : OJipę/Ł : •' •’ AiH : :: etc.; 

desc. ex abrupto. 

Ms. BnF d'Abb. 126 [CR 174] (2), ff. 51ra-73ra; a separate edition of the text by G. Colin in 
PO 219 (49.3), Turnhout 2002, pp. 296-359; in various versions the saint s name can also 
be written as Bishoi, Pisoes, Bisoes; his commemoration in the Ethiopian Synaxańum 
falls on 8 Hamle, ed. I. Guidi (PO 33 [7.3]), Paris 1911, pp. 270[254]-276[260]; Budge, 
Book of the Saints II, pp. 1083-1087, which corresponds to 8 Epep in the Coptic, or 2 
Tham. in the Syriac calendar; for the double Syriac redaction of his story see BHO 181f, 
ed. P. Bedjan, Acta Martyrum et Sanctorwn III, Paris 1892, pp. 572-620; Zotenberg, Ca- 
talogue des mss. syr., p. 187; DS Syr. 30, f. 139v-; V. Scheil, “Restitution de deux textes 
dans le recit syriague de la vie de Mar Bischoi (Ed. Bedjan),” Zeitschrift fiir Assyriologie 
15 (1900), pp. 103-106. 

Moreover, a short family chronicie of Tankalay and Takla Yohannas of 
Śawa sińce Gran s invasion (1528), was added posteriorly and altem manu 
on f. 173va-b and on the lower margin of f. 174r.^ 

The abovementioned irregularity in the codex falls at the end of the Life 
of Anthony (BL Or. 692, n. 13, f. 139ra-), which is nothing else than the 
Ethiopic recension of the Greek work attributed to Athanasius of Alexan- 
dria (CPG 2101; VA).^ In BL Or. 692, f. 170vb the narration concerning St 
Anthony is at that point in which the author glorifies the humility of the Pa- 
triarch.® Even though Anthony never considered himself a miracle-worker 

^ The entire text is edited in Wright, Catalogue, pp. 165b-166a. 

^ This argument was discussed at length during the 18th International Conference of Ethi¬ 
opian Studies in Dire Dawa October 29 - November 2, 2012. The preliminary observations 
were included later to the article of minę, “Some Remarks Concerning the Ethiopic Recension 
of the 'Life of Antony',” OCP 79/1 (2013), pp. 37-60; edition of the entire Ethiopic text is in 
preparation. 

® Cf. Vita Antonii 84, see G.J.M. Bartelink (ed.), Athanase dAlexa}idrie. Vie dAutoine (SC 
400), Paris 1994, pp. 352-354. 
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or a healer, God always answered his prayers when he pronounced the 
name of Christ (1). Ali of Anthony s energies were turned towards prayer 
and ascetical practice. He left the city to be alone and went to live far from 
the inhabited world, but many people kept on seeking his company even in 
the desert (2). Once, some judges wished to see him for a legał ąuestion. As 
they could not go to Anthony in person, they asked him to come to their city 
(3). Because the hermit refused their reąuest, and even avoided the routes 
they used, the judges sent some representatives and guards to conduct him 
to the city by hook or by crook (4). Finally, St Anthony went to Pispir (5), 
and gave the judges an exhortation, telling them that they should primarily 
seek justice and fear God, and reminding them that they will be judged in 
the same manner (6). 

The Ethiopic text in the manuscript from London agrees with the Greek 
Life of Anthony, but only up to the end of the column 170vb; there we read: 

: h^Tł : : ncXf : : A^A : : 

; rtXA : : a^A'^ : A^'>;^JŁ : ^'flC : : 

: flJJŁOAA : I (f. 171ra) : 7x9^ : : 

(DA.Ć, : : ^fl>-A-A : dhO"" : : A^^CWi : 

: AAfl>-A-A : : ?*Pl) : flJJŁn.A-^ : : 

: rl^C : : 

S^AA : : /i7A : >\ih(0*C : Xhfl>-7 : ^VhA :* 

And after this they persisted and obliged him — in light of the sufferings of those 
who suffered and the lamentations of those who were afflicted — to come to the 
outer mountain. And his coming was not in vain; he saved many and aided (f. 
171ra) [having returjned from the field where he had worked, Paul found them 
committing adultery. It happened to lead Paul to what is good, so he smiled 
gentle, and said to them: “Good, truły, this does not afflict me. By Jesus, hence- 
forth I will not take her and I do not want her. Go, take her with her children. 
As for me, I am going to be a monk." 

On folio 171, which is at the beginning of the new fascicle, another 
text starts ex abrupto, and its argument is different from the previous one. 
Hereafter, the main protagonist is called Paul (^fl>*A®ń), a simple farmer 
who had a wife that kept on committing adultery and who thus decided to 
leave her and become a monk like St Anthony. This episode is completely 
absent in the Life of Anthony. The broken fragment of VA, in fact, should 
continue like it does in EMML 1844, f. 19rb-va (what underlined is lost 
from BL Or. 692): 

: nCXf : : AXA : : (DWC 

^ : AXA : : a>-A+ : [for 0 

^0] : : flJ/ŁOA/h : • 

(D^ao\xC\oo^ : /lAO : : (D^^C9^ : AMlLTiilfKC : 
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And after they forced him and constrained him — in light of the sufferings 
of those who suffered, and the lamentation of those who were afflicted — to 
come to the outer mountain. And his coming not was in vaine [ms.: "severe”], 
as he saved and aided many. His coming was even [helpful] for the judges: he 
exhorted them to not put before and give precedence to nothing but justice, and 
to fear God ... 


In BL Or. 692, instead, the narration concerning Paul continues until 
f. 173rb, where the text ends regularly with a decorative element in form of 
the crux ansata, followed by a formula saying AH •* • ®AH •’ hKthC. : 

AH : : ®AH : : ®AH : m 

Hh^fłhC : : S^AA : /lO : : A(f. 173va)^A<^ : ^ 

A9® •• “Who wrote this book, and who had it written, and who reads 
it, and who explains it, and who hears its words may God in the kingdom 
of heaven have mercy of them all, with Abba Anthony, for ever and ever, 
amen."'^ This prayer is then followed by the Life of Abba Bsoy. 

William Wright, as it was said above, did not notice that a new text begins 
with f. 171, which in fact has nothing to do with the VA. Mr. Wright's mis- 
take, however, can be easily explained. First, the book, as it seems, was seri- 
ously damaged when acąuired for the British Museum. The single fascicles 
were probably separated, so one of them could have easily gone missing. 
The new boarding, which consists of two wooden plates presently united 
with a strip of leather on the spine, was evidently madę in view of the new 
destination of the book. Second, the physical features and palaeography 
are very similar within the entire volume: the support materiał is the same, 
the dimensions of the individual bifolia and their number in the fascicles 
are regular, and individual documents are written with the same handwrit- 
ing, without any special peculiarities. Moreover, these two texts are related 
by their argument, as both talk about St Anthony, even though the narra¬ 
tion concerning Paul is completely unknown to VA. In this way, an inatten- 
tive reader could assume that the second document just continues and ends 
the first one. In any event, the broken narration concerning St Anthony 
never comes back in this manuscript again, and his life finishes ex abrupto. 


2. St Paul, but which one? 

Who is the protagonist of this document? It is not, of course, St Paul 
the Apostle, even if several texts dedicated to him exist in Ethiopian litera¬ 
turę.^® Another figurę with the same name is Paul the First Hermit, who 


^ There is a similar prayer at the end of several texts, cf., e.g., ff. 28ra and 116ra. 

Apart from the canonical Letters of St Paul {Pawlos) and the Acts of the Apostles {Gdbrd 
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was important for the monastic tradition.“ According to his Latin life, 
composed by Jerome in the 370s, Paul fled to the Theban desert in the time 
of the persecutions of Decius.’^ In the desert Paul lived a very ascetic life in 
a cave, eating only half of a loaf of bread brought to him by a crow every 
day, and drinking water from a stream. When he was 113 years old, St An- 
thony visited him, and on that day the crow brought at whole loaf of bread. 
Paul died that very day and Anthony buried him with the help of two lions. 
The credibility of this whole story has long been discussed.^^ Nevertheless, 
the Vita Pauli primi eremitae (VPE) has gained a great popularity in the 
monastic tradition and ascetic literaturę, and was probably translated into 
Ga 9 Z from a Greek recension in the Aksumite period. Several Ethiopian 
manuscripts transmit the Life of Paul (Pawli) the First Hermit together with 


hawaryat), there are various apocryphal Ethiopic narrations, e.g. the Martyńum Pauli (CANT 
211.v) in the collection of the Gadla hawaryat (ed. Budge 1899-1901), translated into Ga‘az 
from its Arabie version in the 14th cent., or some separated texts, such as the Ethiopic redac- 
tion of the Acta Pauli et Teclae (CANT 211 .iii, BHO 1156, ed. Goodspeed 1901), and the Epistu- 
la Pelagiae, sive narratio de leone baptizato (CANT 211.vi, BHO 890, ed. Goodspeed 1904). 
Moreover, the Greek Apocalypse of Paul was used, through an Arabie intermediate stage, in the 
Ethiopic Apocalypse of Mary, cf. P. Marrassini, “Paul, Apocalypse of," EAe IV, p. 123. 

^ * Cf. G. Calió - A. Cardinal!, “Paolo di Tebe," Enciclopedia dei Santi. Bihliotheca Sancto- 
rum (BS), vol. X, Roma 1961, coli. 269-280; A. Guillaumont - K.H. Kuhn, “Paul of Thebes, 
Saint," The Coptic Encyclopedia (CE), vol. VI, New York 1991, pp. 1925-1926; E. Wipszycka, 
“Paolo di Tebe," Nuovo Dizionańo Patństico e di Antichitd Cristiane (NDPAC), vol. III, Genova- 
Milano 2008, coli. 3864-3866; a bibliography in B. Degórski, Girolamo. Vite degli eremiti Paolo, 
Ilarione e Malco (Collana di Testi Patristici, 126), Roma 1996, pp. 45-60. 

Vita S. Pauli pńmi eremitae, CPL 617, BHL 6596, PL 23, coli. 17-28, E.M. Morales - P. 
Leclerc (eds.), Jerome. Trois vies de moines (Paul, Malchus, Hilańon) (SC 508), Paris 2007, pp. 
144-183. 

See H. Delehaye, “La personnalite historiąue de Saint Paul de Thebes," AB 44 (1926), 
pp. 67-69; W. Harmless, Desert Christians, Oxford 2004, p. 105; cf. also the Introduction to this 
text by P. Leclerc in SC 508, pp. 33-72. 

Cf. A. Bausi, “Monastic literaturę," EAe IV, p. 993b. For the Greek sources of Jeromes 
text, and particularly for its dependence on the Life of Anthony, see F. Nau, “Le texte grec 
original de la Vie de s. Paul de Thebes!' AB 20 (1901), pp. 121-157. Another Greek recension of 
the VPE based on Jerome's work gave rise some oriental translations, cf. J. Bidez (ed.), Deux 
versions greegues inddites de la vie de Paul de Thebes, Gand - Bruxelles 1900, esp. pp. xiv-xvi. 
Coptic text of the VPE was edited by M. Amćlineau, Histoire des monasteres de la Basse-Źgypte, 
Paris 1894, pp. 1-14. Syriac version in P. Bedjan, AMS V, pp. 561-572, or in the Paradise of 
the Fathers, edited by Budge with English translation in London 1904, I, pp. 300-310 (tr.), II, 
pp. 242-251 (text); the same translation in London 1907,1, pp. 197-203, and London 1934, pp. 
260-269. Arabie text in Syriac script (GarSuni) can be found in ms. 260, ff. 81v-99v of the Syr- 
ian Orthodox Archdiocese of Mosul (18th cent.); another Arabie summary of Paufs life from 
ms. BnF ar. 257 (17th cent.) was edited in Nau, Texte grec, pp. 155-156. Armenian VPE in ms. 
85, ff. 89r-97v (14th/15th cent.), and ms. 139, ff. 226r-230v, 230v-242v (two different redac- 
tions, 19th cent.) of the Armenian Church Catholicosate of Cilicia in Antelias. 
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the Life of Anthony.^^ A reason for this "fixed neighbourhood” in the Ethi- 
opic manuscript tradition, could be that the protagonists of the two works, 
that is to say Anthony and Paul, were widely considered as the founders 
of Egyptian monasticism in its hermitic formJ^ The two Patriarchs, more- 
over, have been portrayed in the VPE as real friends, not only master and 
pupil, as they are often represented in Coptic iconography. However, in the 
VPE there is no moment that could be identified with the story from BL 
Or. 692: Paul flees to the desert while a young man and not as an elder as in 
the discovered fragment. Furthermore, in the VPE Anthony is his visitor or 
younger pupil rather than his master, as he is instead in the Ethiopic text. 

There is, moreover, a Paul of Tamma, a 4th-century hermit from the 
Egyptian desert, who is also known in the Ethiopian tradition as Abba Paul 
or Abba Bula.^”^ According to his Coptic and Arabie life, Paul died seven 
times because of his exaggerated ascetic practices; Christ, however, raised 
him every time before finally letting him to pass away in peace.’® 

Moreover, in a recent article Ewa Balicka-Witakowska has pointed out 


Cf. BnF d'Abb. 60 [CR 172] (15th cent.), ff. lra-16rb (VPE: its Portuguese translation by 
F.M. Esteves Pereira, A vida de S. Paulo de Thebas primero eremita secundo a versdo ethiopica, 
Coimbra 1904), and ff. 17ra-76vb (VA); EMML 1844 (lóthcent.), ff. 2ra-21vb (VA), and ff. 
25ra-30rb (VPE); EMML 7505, ff. 2ra-81ra (VA), and ff. 82ra-103vb (VPE). Moreover, the VPE 
is transmitted in EMML 1840, ff. 3r-13v (15th cent.). 

St Paul the First Hermit is commemorated in the Alexandrinian Synaxańwn on 2 Amśir, 
ed. 1. Forget (CSCO 49, 78 / Arab. 5, 12), Beryti 1905 - Romae 1922, pp. 245-246 (text), 456-466 
(tr.); in the Armenian Synaxarium of Ter Israel on 23 Tre (December 1), ed. G. Bayan (PO 77 
[16.1]), Paris 1922, pp. 151-155; in the Ethiopian Synaxanum, instead, his commemorative 
day falls on 2 Ydkkatit, cf. G. Colin, Synaxaire ethiopien. Mois de yakkdtit (PO 203 [45.3]), 
Tumhout 1992, pp. 460-471; Budge, Book of the Saints II, pp. 576-582. 

Cf. R.-G. Coąuin, "Paul of Tamma, Saint,” CE VI, pp. 1923b-1925a; A. Wadi, "Paolo di 
Tamma,” in Bibliotheca Sanctorum Orientalium (BSO), vol. II, Roma 1999, coli. 782-783; T. 
Orlandi, Paolo di Tamma, Roma 1988; T. Vivian, "Saint Paul of Tamma: Four Works Con- 
cerning Monastic Spirituality,” Coptic Church Review 18/4 (1997), pp. 105-116; Ph. Luisier, 
"Paul de Tamma. Lettre sur la cellule,” in A. Bastis-Kalinowska - A. Cafora (eds.), Vangelo, 
trasmissione, veńtd, Napoli 2013, pp. 265-283; D. Bumazhnov, "Ascetic Suicides in the Vita of 
St Paul of Tamma: an Egyptian Drama and its Ethiopian Continuation,” in D. Nosnitsin (ed.), 
Yeneration of Saints in Christian Ethiopia (Supplement to Aethiopica, 3), Wiesbaden 2015, pp. 
1-13, with some preliminary conclusions regarding Paul of Tamma and Abba Latsun in Arabie 
and Ethiopic tradition. 

Paul of Tammas commemorative day in the Alexandrian Synaxarium falls on 7 Bdbah, 
cf. 1. Forget (CSCO 47, 78/ Arab. 3, 12), pp. 53-54 (text), 58-59 (tr.); instead in the Ethiopian 
calendar on 7 Tdądmt, cf. G. Colin, Synaxaire ethiopien. Mois de tegemt (PO 197 [44.1]), Turn- 
hout 1987, pp. 30-35; Budge, Book of the Saints I, pp. 122-123. An Italian translation of the 
Arabie recensio longior by B. Pirone, Yite dei santi egiziani, Milano 2012, pp. 165-202; the 
recensio brevior in A. Wadi, "La recensione breve della vita araba di Paolo di Tamma,” in 
U. Zanetti - E. Lucehesi (eds.), /Egyptus Christiana (Cahiers d’Orientalisme, 25), Geneve 2004, 
pp 195-210. In the same volume the new Coptic fragments with an impoilant introduction 
and notes by E. Lucehesi, pp. 211-224. 
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the constant confusion in the Ethiopian hagiographic tradilion belween 
Paul, called Bula, and another Coptic monk, Abba Abib, who is called Bula 
and is also famous for his extreme and self-destructive ascetic practices, 
performed in imitation of Jesus’ passionJ^ Several features of his personal- 
ity could be taken from the widespread encomium of St George the Meg- 
alomartyr, attributed to Theodotus of Ancyra.^o Nevertheless, also these 
monastic stories have nothing to do with the episode narrated in the new 
fragment described above and with its real protagonist — Paul the Simple. 

The London text can be reliably identified by comparison with a docu- 
ment found in the aforementioned manuscript of Dabra Hayq Estifanos 
(EMML 1844, ff. 22ra-23rb), introduced in the HMML catalogue as the 
''History of Paul, disciple of Anthony. Paul [Pawlos], the farmer, entered 
the monastic life at the age of sixty, when he discovered that his beautiful 
wife had a loYer.”^’ In this latter manuscript the text begins: 

: /lO : : 

: n 

:* : 

: Mn : ^h.<\Cb : ę\9^1(\ 

^ ; ĄiioCfh i : Hhy : :» 

[The story] of Paul, disciple of Abba Anthony. Paul was a countryman, whose 
activity was agriculture, and he was very simple. He married a very beautiful 
woman, but she was depraved in her conduct: she escaped many times and sin- 
ned [where] no one knew her. One day, having returned from that field where 
he had worked, Paul found them committing adultery. It happened to lead Paul 
to what is good ... 

What is underlined agrees with the beginning of the folio 171ra in Lon¬ 
don codex perfectly. Without any doubt BL Or. 692 and EMML 1844 pre- 


Cf. E. Balicka-Witakowska, “Master Walda Giyorgis of Hamsen and His Two Painted 
Panels,” in R. Zarzeczny (ed.), Aethiopia fortitudo ejus (OCA 298), Roma 2015, pp. 93-95. In 
the Ethiopian calendar the commemorative day of Abba Abib falls on 25 Tdądint, cf. Budge, 
Book of the Saints I, pp. 189-191; Colin, Synaxaire ethiopien (PO 197 [44.1]), pp. 138-143. In 
the Coptic Synaxariwn Anba Abib and Anba Apollo are commemorated together on 25 Bdbah, 
ed. 1. Forget (CSCO 47, 78 / Arab. 3, 12), pp. 77-79 (text), 85-86 (tr.), cf. F. Caraffa, “Abibo,” 
BS I, col. 82. 

For the Coptic Laudatio s. martyris Georgii, with its Arabie and Ethiopic versions, see in 
CPG 614, BHO 320; edition of the Ethiopic text by E.A.W. Budge, The Martyrdom and Miracle 
of Saint Georges of Cappadocia, London 1888, pp. 83-172. 

Getatchew Haile - W.F. Macomber, A Catalogue of Ethiopian Manuscripts Microfilmed 
for the Ethiopian Manuscript Microfilm Library, Addis Ababa and for the Hill Monastic Manu¬ 
script Library, Collegeville, Vol. V: Project Numbers' 1501-2000, Collegeville MN 1981, p. 357. 
This manuscript from 16th cent. contains in fact a huge hagiographical collection (19 entries) 
mostly dedicated to the holy monks and martyrs {Gadla sdma‘dtat)\ on the naturę of such col- 
lections see in A. Bausi, “Gadla samaatat,” EAć II, pp. 644b-646b. 
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serve the same document in a very similar recension. As the text of Dabra 
Hayq is morę complete than the one from London, the missing initial frag¬ 
ment and other cavities can be fully reconstructed. 

With regard to the place of our fragment in the various Ethiopic manu- 
scripts that contain the texts on St Anthony, in addition to EMML 1844 and 
BL Or. 692, two furthers codices can be examined: 


EMML 1844 (= A) 


1. Life of Anthony 
{Gadla Entpnds) 


2. History of Paul, 
disciple of An¬ 
thony 


3. Rule of Anthony to 
his disciples 


4. Life of Paul the 
First Hermit {Gadla 
Pawli) 


5. Longinus of Dabra 
Mahaw 


6. Abba Abbalo 


7. Barsoma the Syrian 


8. Sever of Antioch 


9. Paphnutius 


10. Macarius of Egypt 


11. Zosimus the Monk 
of Palestine 


12. Theodore, disciple 
of Paphnutius 


13. Macarius of Alex- 
andria 


14. Yared the Musician 


15. Arsenius 


16. Homily on Pacho- 
mius 


17. John of the Golden 
_Gospel 


18. Abba Abraham and 
Abba Garga 


19. Abba Amoni of 
Dabra Tona 


BL Or. 692 (= B) 


1-7. Homilies dedi- 
cated to the Vir- 
gin Mary (Dar- 
sand Maryam) 


8. Qirqos and Ju¬ 
lita 


9. Pifamon 


10. Abba Akawah 


11. Teda 


12. Orni 


13. Life of Anthony 
{Gadla Entonds) 


BnF d'Abb. 60 

EMML 7505 

1. Life of Paul 
the First Her¬ 
mit {Gadla 
Pawli) 

1. Life of An¬ 
thony {Gadla 
Entonds) 

2. Life of An¬ 
thony {Gadla 
Entpnds) 

2. Life of Paul 
the First Her¬ 
mit {Gadla 
Pawli) 



























THE STORY OF PAUL THE SIMPLE IN ITS ETHIOPIC RECENSION 


139 


The reason for coping the VA and the VP next to each other in different 
manuscripts was probably that both texts have a similar main argument, in 
that they both deal with the life and virtues of ancient hermits of the Egyp- 
tian desert, who are respected by the Ethiopian Church even today, and 
whose exemplary lifestyle must have functioned as a model for Ethiopian 
monks. A canonical and fixed collection of monastic texts probably never 
existed, and materiał for the individual books has probably always been 
selected on the basis of individual and intentional criteria. However, there 
are some prominent and exemplary lives that have been freąuently copied 
from one manuscript to another in the Egyptian and Ethiopic hagiographic 
tradition. Such is the case for the lives of Saints Anthony, Paul the Hermit, 
Macarius, Pachomius, Barsauma and many others, who stood at the begin- 
nings of a long ascetic tradition, and were considered as the real founders 
of this particular way of sanctification. Their lives, prayers and ascetical 
practices remain an actual and valid rule for the life of all the Egyptian and 
Ethiopian monks to this day. 

3. Contents of the text 

The text under study tells the story of Paul, a simple farmer who catches 
his wife committing adultery and decides to leave the inhabited world to 
become a monk (1). Conseąuently, Paul goes to St Anthony asking him to 
be accepted as his disciple. The Patriarch, however, rejects his reąuest, 
saying that would be impossible for an old man to follow his difficult way 
of life (2). As Paul insists, Anthony advises him to go to a community; then 
the Patriarch closes the door and does not leave his celi for three days (3). 
On the fourth day, when Anthony exits his celi, he finds out that Paul is 
still sitting in the same place while fasting, so he takes pity on him and 
apparently allows him to stay (4). However, in order to get Paul to leave, 
Anthony gives him some hard but useless manuał tasks, such as braiding 
and untwining the leaves of a palm branch, in order to discourage him. De- 
spite Anthony's efforts, the old man remains patient and does not complain 
(5). Next, Anthony tests Pauls willingness to fast, so he gives Paul three 
loaves of bread and takes one loaf for himself (6). Later in the evening, 
having recited the psalms, the two men sit at the table to eat. Anthony eats 
his bread slowly, keeping an eye on Pauks behaviour. Seeing that Paul has 
eaten only one of his three loaves, Anthony asks him if he is not hungry. 
To which Paul replies that he will eat morę only if Anthony eats morę (7). 
In this way, Paul successfully passes all of trials, and Anthony, appreciat- 
ing his perseverance, accepts him as a monk (8). Later Anthony builds a 
separate celi for Paul, a few days walk away from his own; here the Elder 
remains in isolation for a year, during which he overcomes temptations of 
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demons (9). One day a young man possessed by a powerful devil is taken to 
Anthony. The Patriarch, however, says that he is not suited to perform an 
exorcism, and that Paul is the person to whom the possessed man should 
be taken. Therefore, Anthony leads the boy to Paul, and asks him to drive 
out the demon from the young man. Paul asks Anthony why he does not 
perform the exorcism. To which Anthony modestly replies that, contrary to 
Paul, he has not received the grace to perform such a feat. Thus, Anthony 
leaves the possessed boy with Paul and goes back to his own celi (10). The 
exorcism begins. First, Paul tries to cast out the devil in the name of An¬ 
thony, but the only result is that the demon starts to scream, blaspheming 
and cursing Anthony and Paul (11). Finally, after several failed attempts, 
an angered Paul leaves his celi to climb up a mountain in the heat of noon, 
when, in the words of the text, Egypt is as a furnace of Babylon. Standing 
on a rock, he prays to Christ, swearing that he will not come down, nor eat, 
nor drink, until the boy is freed from the demon (12). At this very moment 
the devil screams and comes out from the boy, turning immediately into a 
great snake that heads towards the Red Sea. The text ends by saying, that 
this deed exemplifies the power of true faith, and that such a miracle was 
performed by Paul, called the Simple by the entire brotherhood (13). 

There is, perhaps, nothing too unexpected in the story summarised 
above, as it seems to follow the classical narrations concerning the Des- 
ert Fathers. In fact, in many similar texts descriptions of the ascetic life, 
perseverance and piety are combined with visions, spiritual combats and 
miracles. Comparable narrations can be found in various monastic collec- 
tions, in classical works such as the Greek Apophthegmata Patrum and the 
Historia monachorum in Aegypto, or, to refer to the Ethiopic tradition, in 
the Geronticon, the Collectio monastica, the Patericon, the Asceticon, and 
the Ouadraginta historiae monachorum, which were compiled or translated 
from Arabie. 

4. Palladius and his Lausiac History 

This particular text is in fact a fragment of the Lausiac History {Historia 
Lausiaca, HL) by Palladius of Heliopolis (CPG 6036), one of the most im- 
portant sources about the early history of Christian monasticism. Strictly 
speaking, our Ethiopic fragment corresponds to Chapter 22 in the Greek 
redaction, which agrees with Chapter 28 of the Latin version. 

The chronology of Palladius' life is still under discussion.^^ According 


Some significant modifications to Biitlers traditional schemc have been suggested by 
D.F. Buck, "The Structure of the Lausiac History,” BZ 46 (1976), pp. 292-307. On the life 
of Palladius and the historical reliability of his works, see the Introduction to R.T. Meyer, 
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to Butler, Palladius was bom circa 363 in Galatia of Asia Minor, near to 
present-day Ankara, Turkey, and there he received a good classical educa- 
tion. When he was twenty-three, Palladius became a monk in Galatia, but 
soon he moved to Palestine, to live first in Jericho with a monk named 
Innocent, then with Elpidius on the Mount of 01ives, where he also met 
Melania the Elder; according to Buck s chronology, Palladius' stay in Pales¬ 
tine took place some years later. Furthermore, he went to Alexandria and to 
Egypt, traveling to Nitria and Cells, visiting Evagrius Ponticus, Macarius of 
Alexandria, and other monks, and possibly even travelled to India. When he 
finally returned, via Palestine, to Bithynia, he was ordained bishop of Hele- 
nopolis by John Chrysostom (399/400). In 403 Palladius participated in the 
Synod of the Oak, in which Chrysostom was deposed from the patriarchate. 
He subseąuently went to Romę on an embassy to defend Chrysostom s case 
before the Pope. However, on his return to Constantinople, Palladius was 
arrested and banished to Upper Egypt, to Syene and Antinoe in Thebaida, 
where he wrote the Dialogue on the Life of John Chrysostom. (408). He was 
able to return to Galatia only after the death of Theophilus, the patriarch 
of Alexandria (412). We know from the historian Socrates that in 417 Pal¬ 
ladius was appointed bishop of Aspuna. In those years he wrote the Lausiac 
History, a collection of biographies of the fathers of the desert of Egypt, 
Syria and Palestine (419/420). Palladius died probably before 431, as his 
diocese was represented by another bishop during the Council of Ephesus. 

The Lausiac History takes its title from the name of the person to whom 
the text was dedicated:^^ Lausos was, in fact. Grand Chamberlain (praeposi- 
tus sacri cubiculi) at the imperial court of Theodosius II {regn. 408-450).^"^ 


Palladius: The Lausiac History (ACW 34), New York - Mahwah 1964, pp. 3-19; N. Molinier, 
Palladę dHelenopolis. Histoire lausiague (Spiritualite Orientale, 75), Abbaye de Bellefontaine 
1999, pp. 9-26; moreover, cf. S. Zincone, “Palladio di Elenopoli,” NDPAC III, coli. 3782-3784; 
Ouasten, Patrology III, pp. 176-180; B. Flusin, “Palladę d'Helenopolis,'' DSpXII, coli. 113-126; 
Harmless, Desert Christians, pp. 277nn; E. Wipszycka, Moines et commuuautes monastiąues 
en Egypte (vi^-viii^ siecles), Varsovie 2009, pp. 16-18. 

See Palladius' preface to his work. A basie bibliography of HL is in Ouasten, Patrol¬ 
ogy III, p. 178; NDPAC III, coli. 3783-3784; M. Starowieyski (ed.), Palladiusz. Opowiadania 
dla Lausosa (Historia lausiaca) (Źródła Monastyczne, 12), Kraków - Tyniec 1996, pp. 55-67; 
Harmless, Desert Christians, p. 303; A. Wellhausen, Die lateinische Uhersetzung der Historia 
Lausiaca des Palladius (PTS 51), Berlin - New York 2003, pp. xxiii-xliv. 

About Lausos see J.R. Martindale, The Prosopography of the Later Roman Empire, II: AD 
395-527, Cambridge 1980, p. 660. Particularly famous was his splendid pałace in the heart of 
Constantinople, connected to the western flank of the Hippodrome, where Lausos gathered 
a great collection of ancient sculptures, including a Zeus of Olympia carved by Phidias and 
an Aphrodite of Cnidus by Praxiteles, cf. Georgius Cedrenus, Historiarum compendium, ed. 1. 
Bekker (CSHB 8), Bonn 1838, I, p. 587 (PG 121, col. 637); the pałace was destroyed by a fire 
along with much of the city in 475, cf. ibid., p. 616 (PG 121, col. 669); Evagrius Scholasticus, 
tiistoria ecclesiastica II 13, PG 86/2, coli. 2540-2541; J. Bardill, "The Pałace of Lausus and 
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The book itself was written to edify those who wanted to imitate the life 
cf the great Desert Fathers (cf. Palladius’ Prołogue to his work), similar 
to the Life of Anthony by Athanasius. The Lausiac History is presumed to 
be a reportage, a kind of a memoire, written by one who visited various 
monks personally and who had the opportunity to observe their life for 
many years, or who had heard stories of their virtues from the others (cf. 
Prol. 2). It was a period of lithomania in the ancient Church: monumental 
buildings were constructed in Romę, Jerusalem, and Constantinople; but 
on the other hand, it was also a time oi megalomania, when so many Chris- 
tians searched for exemplary figures whom they could imitate in their life. 
Indeed, many wanted to know morę about famous monks, and while some 
chose to travel to Egypt and Syria, others, who stayed behind, wished to at 
least hear or read about them. Palladius, drawing from his own experience 
as well as from accounts taken from others, included seventy-one stories 
in his book — some are very short — about men and women living their 
ascetic life heroically in Syria, Palestine and Egypt. 

The ąuestion conceming the original form of HL is a complex one, which 
cannot be analysed in depth here. Cuthbert Butler, in his 1898 critical edi- 
tion, identifies three different redactions of the Greek text.^^ The shorter 
one is probably nearest to the primitive form of the it was probably, 

using this short version of the text that Paschasius the Deacon realized 
his Latin translation in the 6th or 7th century.^’ The longer recension, in- 
stead, was widely known as early as the 5th century and is considered to 
have been written by Heraclides of Nyssa.^® The third Greek redaction was 
enriched with additional texts, like the History of the Monks in Egypt. Evi- 


Nearby Monuments in Constantinople: A Topographical Study,” American Journal of Archae- 
ology 101/1 (1997), pp. 67-95. 

See C. Butler, The Lausiac History of Palladius, vols. I-II (Texts and Studies, VI/l-2), 
Cambridge 1898-1904. The first volume contains a large textual and historical discussion on 
the text and its ancient versions; the second, instead, is the critical edition of the Greek text, 
with the fragment conceming Paul the Simple on pp. 69-74. Butler s edition was widely criti- 
cised and commented on especially by M. Bonnet, F. Halkin, W. Hengstenberg, E. Schwartz, 
R. Draguet and D.J. Chitty, cf. in the Introduction to Meyer, Palladius, pp. 11-15. A new edition 
of the Greek text, with an Italian translation and commentary, was given by G.J.M. Bartelink, 
Palladio. La storia Lausiaca (Vite dei Sand, 2), Milano 1974; Chap. 22 conceming Paul the 
Simple is on pp. 118-127. 

CPG 6036(a), cf. M. Geerard, vol. III, Turnhout 1979, pp. 168-169. 

The critical edition of the Latin HL in Wellhausen, Die lateinische Ubersetzung, pp. 475- 
694; Chap. 22 conceming Paul the Simple is on the pp. 566-573. 

CPG 6039; PL 74, 243-342 {Paradisus Heraclidis)', cf. Wellhausen, Die lateinische Ober- 
setzung, p. 54; for this Heraclius, see Photius, Bibliotheca, cod. 52, PG 103, col. 89; G. Fedalto, 
Hierarchia ecclesiastica orientalis, vol. I, Padova 1988, p. 27. 
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dently, a complicated history of the Greek texts has had an impact on the 
situation of the Oriental versions. 

The Historia Lausiaca was soon translated into Syriac and widely used 
for composing several monastic collections. Because of this, there are two 
independent recensions of HL in the Syriac language, both of equal antiq- 
uity.^^ Moreover, a Nestorian monk named 'EnaniSo from the Monastery 
of Bet 'Abe compiled a Syriac version of the Apophthegmata Patrum (CPG 
5577) in the 7th century, using materiał taken mostly from Palladius, from 
the Latin recension of the Historia monachorum, and from various collec¬ 
tions of sayings of the Fathers;^® his composition is widely knowń as the 
Paradise or Garden of the Fathers.^^ 

The Syriac version of the Paradise was subsequently translated into 
Arabie in various forms and became widespread among the Eastern Chris- 
tians.^^ Several ancient Arabie manuscripts, finally, gathered some sayings 
taken from different monastic collections, and some of them could have 
been rendered directly from Greek sources as well.^^ Ouestions concern- 


The critical edition of the Syriac text of HL based on three recensions signed as R1 (ms. 
Vat. sir. 123, 6th cent.), R3 (ms. Sinai syr. 46, 6th cent.) and R3r (which according to Draguet 
is "une retractation abregće de la formę R3'’ from the 9th cent. (p. 69*), by R. Draguet (ed.), 
Les formes syńaąues de la matiere de iHistoire Lausiague, vol. I-II (CSCO 389-390; 398-399 / 
Syr. 169-170; 173-174), Louvain 1978. 

Cf. A. Baumstark, Geschichte der syrischen Literatur, Bonn 1922, pp. 201-203; J.W. 
Childers, ‘"Enanisho'," Gorgias Encyclopedic Dictionary of the Syriac Heńtage, Piscataway NJ 
2011, p. 144; W. Witakowski, “Filkasyos," EAe II, p. 541. 

The Syriac fragment concerning Paul the Simple, based on ms. Lady Meux 6 from Mo¬ 
sul (14th/15th cent., presently lost?) and edited by Budge in the second volume of the Book of 
Govemors, London 1893, pp. 32-35, is of the recension R3. The same codex was edited entire 
and translated into English by E.A.W. Budge, The Book of Paradise: Being the Histories and 
Saying of the Monks and Ascetics of the Egyptian Desert by Palladius, Hieronymus and Others, 
vols. I-II, London 1904; here the story of Paul the Simple is in the vol. I, pp. 183-189 (tr.), vol. 
II, pp. 154-159 (text); the same English translation is in London 1907, I, pp. 125-128, and 
London 1934, pp. 165-170. 

Cf. J.-M. Sauget, Une traduction arahe de la collection d'Apophthegmata patrum 
de Endniśd\ Źtude du ms. Paris arabe 253 et des temoins paralleles (CSCO 495 / Subs. 78), 
Lovanii 1987, where the title of Patericon was kept for the reasons discussed in the Introduc- 
tion, ibid., pp. 9-11; the list of used manuscripts is on p. 11. For the manuscripts containing 
the Arabie Book of the Paradise {Kitdb al-barddisus), see also GCAL I, pp. 382-383, with some 
generał conclusions repeated by Wellhausen, Die lateinische Ubersetzung, p. 52. 

The story of Paul the Simple in the Arabie Patericon has been omitted; cf. Sauget, Tra¬ 
duction arabe, p. 111. However, in some manuscripts, such as Sinai ar. 444, ff. 235r-236r (13th 
cent.), Paris ar. 253, ff. 112r-113r (14th cent.), and Sinai ar. 565, ff. 140v-143v (17th cent.), 
a narration dedicated to him is also to be found in the second section which does not derive 
from 'EnaniSó' and has instead been taken from anpther (Greek?) collection, cf. Sauget, Tra¬ 
duction arabe, p. 139. See, moreover, ms. Mingana Chr. Ar. 120a, pp. 234-237 (lOth cent.?), 
and ms. Strasb. ar. 4225, ff. 65-67r (lOth cent.); their identification should be, however, the 
subject of another study. 
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ing the possible interferences between specific Arabie anthologies, despite 
various publications, have nol yet been sufficiently answered.^'^ 

The ancient Armenian translation, even if composed in Syria, was pre- 
sumably also based on the Greek The story of Paul the Simple in this 

yersion is a paraphrase rather than a translation for liturgical use; Pauls 
total age is 108 years, and the datę of his death is precisely indicated as 
Friday, 29 of Hori.^^ The Georgian yersion of HL has been signalized by G. 
Peradze, but was probably neyer edited nor really studied.^^ Moreoyer, sey- 
eral sections of HL haye reached us in Coptic translations: this is the case 
of the narration concerning Pambo, Eyagrius Ponticus, Macarius of Egypt 
(different redactions), and Macarius of Alexandria;^® unfortunately, so far 
no yersions of Pauks story in Coptic haye been found. 

There are no known integral translations of HL into classical Ethiopic, 
and probably such a task was neyer undertaken. Howeyer, some episodes 
pictured in HL were introduced into Ethiopic literaturę trough the monas- 
tic collections in the Arabie yersion,some maybe directly from Greek. 

5. Fragments of the Lausiac History in Ethiopic 

As is known, the Greek redaction of HL gaye rise to the monastic Rule, 
supposedly dictated to Pachomius by an angel sent down to him from 
heayen (HL 32:1).^° Its G9 9z text, perhaps translated into Ethiopic in the 

Cf. J.-M. Sauget, "Le Paterikon du ms. Mingana Christian Arabie 120a,” OCP 28 (1962), 
pp. 402-417; Id., "La Collection d’Apophthegmes du manuscrit 4225 de Strasbourg,” OCP 
30 (1964), pp. 485-509; Id., "Le Paterikon du manuscrit arabe 276 de la Bibliotheąue Na- 
tionale de Paris,” Mus 82/3-4 (1969), pp. 363-404; Id., "Un nouveau temoin de collection 
dApophthegmata Patrum: le Paterikon du Sinai arabe 547,” Mus 86/1-2 (1973), pp. 5-35. 

The Armenian text was edited in Venice by the Mechitarists of San Lazzaro in 1855, cf. 
A. Avagyan, Die annenische Athanasius-iiberliefemng, Berlin 2014, p. 182; see also the notes 
by A. Robinson in Butlers edition, pp. 97-106, and in Wellhausen, Die lateinische Ubersetzung, 
p. 51. 

See in the Venice edition, p. 88; cf. also in A. Robinson, in Butler, Lausiac History I, p. 
97. In the calendar of the Armenian Apostolic Church St Paul the Simple is commemorated 
together with the Holy Fathers of Egypt such as Macarius and Evagrius on 6 December, in- 
stead in the Armenian Synaxarium of Ter Israel he is not mentioned. 

Cf. G. Peradze, Oriens Christianus ser. 3, vol. 8 (1933), p. 187; CPG 6036, cf. Geerard 
III, p. 171; M. TarchniSvili, Geschichte der kirchlichen georgischen Literatur (ST 185), Citta del 
Vaticano 1955, p. 190. 

CPG 6036, cf. Geerard III, p. 171; ed. E. Amelineau, De Historia Lausiaca ..., Parisiis 
1887 (Pambo, Evagrius); Id., Histoire des monasteres de la Basse-Egypte, Paris 1894 (Macarius 
of Egypt, Macarius of Alexandria); M. Chaine, ROC 25 (1925-26), pp. 232-275 (Macarius of 
Egypt); see also Butler, Lausiac History I, pp. 107-155. English translation by T. Vivian in 
Coptic Church Review 20-22 (1999-2001). 

CPG 6036, cf. Geerard III, p. 171; Butler, Lausiac History I, pp. 159-171. 

CPG 2353 with the Supplement; Ouasten, Patrology III, pp. 155-158; NDPAC III, col. 
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Aksumite period, was edited by Dillmann in his Chrestomathia aethiopica 
and completed with some critical notes by Lófgren.^^ The First Rule cor- 
responds in fact to HL 32 and the first part of HL 33;"^^ the Second Rule, 
however, is an excerpt of the short Greek redaction of the same Rule trans- 
lated into Latin by Jerome in 404 (the numbers 18-26 were omitted)/^ The 
Third Rule of Pachomius was originally composed in Ethiopic, not before 
the 14th century, possibly using a fragment which also appears in the book 
of the Miracles of the Yirgin Mary^"^ 

Moreoyer, some fragments inspired by the Lausiac History, directly or 
through other collections of similar materiał, can be clearly identified in 
the Ethiopic monastic texts; they are, for example: 

Asceticon (nę : CPG Supp. 5597), ed. V. Arras (CSCO 

458-459 / Aeth. 77-78), Lovanii 1984, on ms. BL Or. 768 (18th cent.); cf. 
A. Bausi, “Monastic Literaturę,“ EAe III, p. 995a. 

— Ascet. Eth. 57: conceming Abba Pachomius = HL 32. 

Geronticon (7^A : ed. V. Arras (CSCO 476-477 / Aeth. 79- 

80), Lovanii 1986, on mss. Oxford, BL Or. 763 (16th cent.), BnF d'Abb. 
85 [CR 162] (18th cent.), and EMML 7469 (20th cent.); cf. A. Bausi, 
“Monastic Literaturę,” EAe III, p. 995a. 


3722s. For the Greek, Latin and Coptic recensions of Pachomius' Rule, see L.Th. Lefort, Mus 
34 (1921), pp. 61-70; 37 (1924), pp. 1-28; 40 (1927), pp. 31-64. The longer Coptic version of 
the Pmecepta was edited by L.Th. Lefort in CSCO 159-160 / Copt. 23-24, Louvain 1956, pp. 
30-36 (text), 30-37 (tr.); several Coptic fragments are also in E.A.W. Budge, Coptic Apocrypha 
in the Dialect of Upper Egypt, London 1913, pp. 146-176. On the Latin text of the Rule, see for 
example A. de Yogiie, “Les pieces latines du dossier pachómien," RHE 67 (1972), pp. 26-67. On 
the Pachomian monasticism and for a further bibliography, see Harmless, Desert Christians, 
pp. 115-163, and A. Wadi - Red., “Pachomius," EAe IV, pp. 87a-89a. An introduction to the 
Pachomian dossier in Wipszycka, Moines, pp. 47-60. 

Cf. A. Dillmann, Chrestomathia aethiopica, Lipsiae 1866, pp. 57-63, with the notes by 
J. Simon, “Notes bibliographiques sur les textes de la 'Chrestomathia Aethiopica' de A. Dill¬ 
mann," Ońentalia N.S. 10 (1941), pp. 300-302; O. Lófgren, “Zur Textkritik der athiopischen 
Pachomiusregeln I, II,” Le Monde Oriental 30 (1936), pp. 171-187; German tr. by E. Kónig, 
“Die Regeln des Pachomius,” Theologische Studien und Kritiken 51 (1878), pp. 323-337; French 
tr. by R. Basset, “Les Regles attribuees a Saint Pakhóme,” Les apocryphes ethiopiens VIII, Paris 
1896; Engl. tr. based on Dillmann's edition by G.H. Schodde, “The Rules of Pachomius. Trans- 
lated from the Ethiopic," The Presbyterian Review 6/24 (1885), pp. 678-689; cf. also Butler, Lau¬ 
siac History I, pp. 155-158. It does not seem, however, that these texts have been ever applied 
as the normative rule in the monasteries of the Ethiopian Highland, cf. Simon, Notes, p. 301. 

Ed. Butler, pp. 87-97. 

Cf. Acta SS. Maii, Tomus III, Antverpiae 1680, pp. 346-347, 62*-63*; PG 40, coli. 947- 
952; PL 50, coli. 271-302; Butler, Lausiac History I, p. 156; Simon, Notes, p. 302. 

Ed. Dillmann, Chrestomathia, pp. 63-69; cf. Simon, Notes, p. 302; E. Cerulli, Stońa della 
letteratura etiopica, Milano 1956, p. 26; Id., // libro etiopico dei Miracoli di Maria e le sue fonti 
^elle letterature del Medio Evo latino, Roma 1943, pp. 228-230; Bausi, “Monastic Literaturę.” 
EAe III, p. 996a. 
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— Geront. Eth. 2, 3-4: conceming Abba Anthony and Abba Paul the 
Simple, called also Bula (fPA), pp. 4-6 (text), 2-4 (tr.) = HL 22. 

— Geront. Eth. 100: conceming Abba Ptolemaeus, p. 115 (text), 77 (tr.) 
= HL 27. 

— Geront. Eth. 101: conceming a nun from Jemsalem, p. 116 (text), pp. 
77-78 (tr.) = HL 28. 

— Geront. Eth. 472: conceming a nun considered mad in her monas- 
tery, pp. 304-306 (text), 207-208 (tr.) = HL 34 = Pelagius & Johannes, 
Verba seniorum XVIII 19, PL 73, col. 984n; the Life of Daniel of Scetis 
Gr. 7, ed. L. Clugnet, ROC 5 (1900), pp. 67-70 (text) with an En- 
glish translation in T. Vivian, Witness to Holiness, Kalamazoo (Mich) 
2008, pp. 47-50; instead, an English translation of the Ethiopic text 
is in Vivian, Witness, pp. 178-180. 

— Geront. Eth. 540: conceming Abba lob, pp. 361-363 (text), 244-246 
(tr.) = HL 23. 

Monastic Collection (CPG 5597); ed. V. Arras (CSCO 238-239 / Aeth. 45-46), 

Lovanii 1963; cf. Bausi, EAe III, p. 994. 

— Coli. 38: conceming Abba Paul the Simple, pp. 194-197 (text), 142- 
144 (tr.) = HL22. 

Patericon : AhOOh, CPG 5598), ed. V. Arras (CSCO 277- 

278 / Aeth. 53-54), Lovanii 1967; cf. Bausi, EAe III, pp. 994b-995a. 

— a fragment conceming Abba Moses the Black (HL 19), which was 
the basis of the Life of Moses the Black, introduced to the Ethiopic 
literaturę trough an Arabie archetype.^^ 

6. Paul the Simple in the Greek and Latin literaturę 

As said above, there is no reference to Paul the Simple in the Life of 
Anthony. His oldest mention, besides the HL, is instead to be found in the 
Historia monachorum in Aegypto (CPG 5620; HM), written at the end of the 
4th century and preserved in two different redactions. Greek and Latin."*^ 
The redactor of the Greek version of HM emphasises Pauks obedience and 


Edition of the Ethiopic text, with the Italian translation, by O. Raineri, “Gli Atti etiopici 
di Mose il Nero," OCP 61/1 (1995), pp. 131-161; in the Syriac Paradise of the Fathers he is por- 
trayed in the tenth chapter of the second book, cf. Budge, 1907, pp. 215-218; cf. J.-M. Sauget, 
"Mose di Scete o l'Etiope,” BS IX, coli. 652-654; L. Regnault, "Moses the Black, Saint,” CE V, 
p. 1681. 

About the literary form of HM, its original version, and relationship with other mo¬ 
nastic texts, such as HL, see especially A.-J. Festugiere, "Le probleme litteraire de THistoria 
Monachorum," Hermes 83 (1955), pp. 257-284. For a bibliografy of HM, see the Introduction 
by E. Wipszycka and R. Wiśniewski to the Polish edition of the text in the series Źródła Mona¬ 
styczne, vol. 42, Tyniec 2007, pp. 47-52. 
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his persistence in the humiliating trials and pointless tasks that St Anthony 
imposed on him, including orders to stand still for a week, to remain totally 
silent and not to eat when some brothers come to visit for three weeks, and 
to drop honey on the ground and gather it with a spoon while leaving out 
the dust (HM 24)^'^ This last episode, in particular, is completely unknown 
to the author of HL, whereas the others are only briefly introduced. In 
the Latin version of HM, which is attributed to Rufinus of Aąuileia (BHL 
6524), Pauls story is long and filled with various moralizing teachings and 
edifying moments (HM Lat. 31)."^® The episode of the devil driven out from 
the young man in both classical versions of HM is only briefly mentioned. 
In the Syriac HM, by contrast, which forms the third part of the Book of 
Paradise (BHO 843), the story of Paul has been omitted completely."*^ 
Another episode concerning Paul the Simple can be found in the Greek 
alphabetical collection of the Apophthegmata Patrum (CPG 5560);^° this 
story, however, has nothing to do with Palladius' text, except for the name 
of its protagonist, portrayed here as a visionary hermit, capable of seeing 
the protecting angels of his monastic brothers. The same story was includ- 
ed in the Latin Verba seniorum translated by Pseudo-Rufinus (BHL 6525; 
CPG 5574)5* conseąuently introduced to the Oriental collections.^^ 
Palladius' narration concerning Paul, the disciple of St Anthony, was 
summarised shortly by Sozomenus in his Historia ecclesiastica (CPG 6030);55 
in the 14th century, this summary would be used by Nicephorus Callistus.^^ 
Paul the Simple is commemorated, moreover, in the Synaxarium of the 
Constantinopolitan Church on October 5 with a short entry loosely linked 
to Palladius' text.55 In the Byzantine Menologium (BHG 1474s), by contrast, 
an extensive narration is dedicated to him on March 7.^^ PauFs gęsta can 


Cf. A.-J. Festugiere (ed.), Histońa monachorum in Aegypto. Źdition critigue du texte grec 
et traduction annotee (Subsidia Hagiographica, 53), Bruxelles 1971, pp. 131-133. 

"*® Cf. E. Schulz-Fliigel (ed.), Tyrannius Rufinus. Historia monachorum sive de vita sancto- 
rum patrum (PTU 34), Berlin 1990, pp. 378-382. 

Ed. Budge, London 1904,1, pp. 485-585 (tr.), II, pp. 345-431 (text). 

^^Apophthegmata patrum 797, PG 65, coli. 381-385. 

Verha seniorum XVIII 20, PL 73, coli. 795-796. 

Cf. See below, p. 165. 

55 Sozomenus, Historia ecclesiastica I 13, J. Bidez - G.C. Hansen (eds.), Sozomenus. Kir- 
chenheschichte (GCS 50), Berlin 1960, pp. 29-30. He repeats the words of Paul to his wife's 
lover, that are absent in HM; and he mentions the trials that Anthony imposed on Paul, as 
Weil as his perfection and power to cast out the devils. Sozomenus calls Paul "a man in age 
6 vri)", without giving the number of his years. 

Historia ecclesiastica VIII 40, PG 146, coli. 156-157. 

^5 Cf. H. Delehaye (ed.), “Synaxarium ecclesiae Constantinopolitanae e codice Sirmondia- 
rio," Acta SS. Novemhris. Propylaeum, Bruxelles 1902, coli. 112-114. 

However, nor May 7 as in Sauget, BS X, coli. 264-265, nor March 18 as in BHG II, 
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also be read on the same day from the Acta Sanctorum The short form 
and secondary naturę of all these texts shows that the only possible classi- 
cal source for the story of Paul the Simple, as it found in the two Ethiopic 
manuscripts, is an extract taken directly from the Lausiac History by Pal- 
ladius or eventually from a text used by him. 


7. Was this fragment translated directly from Greek? 

In order to answer the ąuestion of the Yorlage of the G9'0Z fragment, and 
determine its textual and philological context, it seems useful to compare 
some Ethiopic expressions with their equivalents in the Greek and Syriac 
versions.^® The first interesting marker of the presumed Greek origin of the 
Ethiopic texts can be find in Pauks speech after his decision to go to the 
desert. 


a. Fragment HL 22:1 

Eth.^^ [ipęjŁ : ] ipęjŁ ; •* : 

XAh : : 

‘'[Good,] good! Truły, this does not afflict me. By Jesus, henceforth I will 
not take her and I do not want her. Go, take her with her children! As for 
me, I am going to be a monk.” 


Gr. 


60 


KaAćoę, KaAćoę dAriGćoc; ou lisAei jioi. jid tóv aurnv ouketi aipca. 

UTraye, ex£ auTnv Kai rd Tiai5ia aurfję eycl) ydp UTidyco ywopai |iovaxó(;. 


Lat.^’ Bene, inąuit, bene; unde certum sciatis ad me hoc nihilpenitus pertinere. Et 
per lesum, qui haec respicit, iuro, quod ego hanc idterus non habebo. Vade 
igitur, erit tua cum filiis suis; ego, inquit, ibo et de reliquo me monachum 
esse profiteor. 

Syr. Rl^^ A\ .ctA rdłrC' JTłCbi rĆJŁcn ^ rć\ 


p. 186. An edition of the text is in B. LatySev (ed.), Menologii anonimi byzantini saeculi Xquae 
supersunt I, Petropoli 1911, pp. 252-256; for its Modern Greek version, see C. Doukake (ed.), 
Megas sunaxaristes II, Athens 1891, pp. 110-114. 

Cf. Acta SS. Manii, Tomus I, Antvcrpiae 1668, pp. 645-648. 

The Syriac recension of Paurs story is edited in Draguet, Histoire Laiisiague II (CSCO 
398-399 / Syr. 173-174), Louvain 1978, pp. 182-195 (text), pp. 127-134 (tr.). 

EMML 1844, f. 22ra; BL Or. 692, f. 171ra; see below, for an edition of the text. 

Ed. Butler.-p. 70, 11. 4-6. 

HL Lat. 22:3, ed. Wellhausen, p. 567,11. 10-13. 

Ed. Draguet, p. 183,11. 7-10. The entry cm\3:\ in Vat. sir. 123, f. 286rb, 1. 13, is evidently 
a lectio cornipta of óiŁiibo “and her children,” as it is in the R3, cf. ed. Draguet, p. 127, n. 2. 
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.rn\ ^\a rć\ rćir^ . >cp r^Łcn 

“In true, it is well. By our Lord! From now I shall not take her. Go, now 
she is with you, take her with her children. I tmly do not approach her, 
my self.” 

Syr. rćir<' ^cyjL* rć\ . >A rdnŁOjj 

. CTUAIDO ,03 chL.i\-»r<' rćSLm A\ .cńA rć^r^ \ŹD^ red 

.rd»\*n rC^ÓoD rdA\rC' 

“Good, good. Actually, I do not care for it, myself. For Jesus, hereafter I 
do not take her. Go, now she is yours, she and her children. I am going, 
indeed, to become a monk.” 


The exclamation "well, well!" or "good, good!" pronounced by Paul, 
when he catches his wife in flagranti with her lover, is translated into Ethi- 
opic literally: 


Gr. KaAóaę, KaXC)q 

Eth. •' ] •' •' 

Eth. • 

Syr. R3 ijjsiŁ 


hx0tfl 



Fig. 1. Fragment of EMML 1844, f. 22ra 


Moreoyer, the Ethiopic adverb śdnnay^^ in ms. A was originally 
written twice, exacdy like KaAćoę in the Greek text. At a later stage, however, 
the first word was probably considered an unnecessary repetition and par- 
tially erased from the manuscript (cf. Fig. 1). In ms. B the word is cor- 
rectly written twice. Similarly, the Syriac R3 text has the double exclama- 
tive form: ijjSiŁ \t^r. śaplr śapir, just like the Greek archetype. This means 
that there was no error in Ethiopic ms. A, as it originally reproduced the 
original leetio, even if cancelled in a moment. As a result, B can be consider 
as the source codex of A, however, other significant omissions discussed 
below exclude this latter possibility. Indeed, the two codices must have a 
common, albeit unknown, archetype. 


Ed. Draguet, p. 183,1. 19 - p. 184,1. 4. 

EMML 1844, f. 22ra, see Fig. 1. 

BL Or. 692, f. 171ra. 

Cf. Dillmann, Lexicon, col. 254: ''adv. 1) : bene! Formula approbationis, annuen- 

tis; Ruth 3, 13; 3 Reg. 2, 18 (alias: •' 'FO, •' 2 Reg. 3, 13). 2) *>*9? •’ hene KaA(I)(; Ps. 32, 3; 

Gen. 26, 29; Matth. 15, 7; Marc. 7, 37; 1 Cor. 5,7 etc.” 
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In the first Syriac version represented by old manuscripts, such as Vat. 
syr. 123 from the 6th century,^^ the name of Jesus had been changed to 
the title “Lord/' in the form of an exclamation: “By our Lord!" 

Instead, the second redaction, which is generally morę faithful to Greek 
archetype, includes the name of Jesus exactly like the Greek, Latin 

and Ethiopic texts. 

b. Fragment HL 22:2 

Similarly, the scene of the meeting between Paul and Anthony offers 
some peculiar expressions, which allow us to clearly recognise the Greek 
origins of the Ethiopic text. 

Eth.^^ : dli? : 

You are an old man of sixty years; here you cannot be a monk. 

Gr.”^® 'Etćoy e^nKoyra yspioY dv0pa)Tio(; (L5e |iovax6(; ou 5uvaaai Yev£a0ai- 

Lat.^^ Cum sis admodum senex sexaginta homo annos agens, monachus hic 
esse non potes 

Syr. r<'oc7DiA:\ y%\r, ad 

. rć\ 

Once again, the Go 9z text follows the Greek archetype correctly in both 
Ethiopic witnesses. Anthony calls Paul a man of sixty years, and the same 
number is found also in the Latin translation {senex sexaginta homo annos 
agens), while all the Syriac recensions give the number “eighty" 

Pauhs age in the Historia monachorum in Aegypto, both in the Greek as in 


Cf. S.E. Assemani - J.S. Assemani, Bihliothecae apostolicae vaticanae codicum manu~ 
scriptorum catalogus, 1/3, Romae 1759, pp. 139-143; this codex unites some different manu¬ 
scripts from different times: the second (containing also the our fragment, ff. 256-294) and 
the third part, both written in East Syriac script {estrangeld), can be dated to the 6th cent.; the 
first one, instead, written in West Syriac script {sertd), is from the 8th cent.; cf. Draguet (CSCO 
389 / Syr. 169), Louvain 1978, p. 24*. 

On the use of the negative particie as an exclamatory form, like the Greek ou róv, see 
R. Payne Smith, Thesaurus Syriacus, Oxonii 1901, col. 1869; J.P. Margoliouth, Supplement to 
the Thesaurus Syńacus of R. Payne Smith, Oxford 1927, Supplement, p. 174a; Sokoloff, Syriac 
Lexicon, p. 665a (2.c). 

EMML 1844, f. 22ra; cf. BL Or. 692, f. 171ra. 

^0 Ed. Butler, p. 70,11. 10-11. 

HL Lat. 22:4, ed. Wellhausen, p. 567,11. 18-19. 

Ed. Draguet, p. 185, 11. 1-2; in the recension R3r there is “eighty," as well, cf. Draguet, 
p. 185,1. 22. 

See also in Budge, Book of Paradise, London 1904,1, p. 184 (tr.), II, p. 155 (text); Budge, 
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Latin version known today, is not given at all, so this particular text could 
not be a source for any Oriental recension of Pauls life. With regard to 
the Ethiopic manuscripts, the only difference between them consists in 
number representation: in manuscript A the number ''sixty” is expressed 
through the word (ńA), instead in B the numeric character for “60” (S) is 
used in construction with the pronoun zd- 


c. Fragment HL 22:6-7 

EihJ^ : imó : :: 

: M a : hiJH : ; 

AX7r«'>0 : : M : : A-ł : 

A/^A^V- (DfSęit^r : ^'>'ncVł. : : (Dh9^9:\ : :: : 

: (Dhldć: ’• : ^hA^A : : hfi : AA- : : ACXA- : 

/iCWiA : : ©A-ł : i^^AAł : ^A^ : JŁfhA-F : ; 

: n?^9^C : : ®hAn : i^A? : : 

A^fl>-A*A s* 

When the sun went down, [Anthony] said to him: "Would you like us to 
eat a piece of bread ?” Paul said to him: “As you wish, Abba.” This even 
morę turned Antony that he did not desire eagerly in hearing about food, 
but rather left it to his authority; and said to him: “So, set up the table 
and bring the bread .” Than Anthony took the biscuit bread , which were 
six ounces each, one for him and three [for Paul], and put [them in the 
water], because they were dry. And Anthony recited the psalms that he 
knew, praying twelve [times], in order to test Paul. 

Gr."^^ Kai 5i3vavro(; rou fjAiou Aeyei aurto- 0eAei(; cpctycjpeY dpiou KAdopa ; Aeyei 
auTO) ó naOAoę 'Oę SokeT aoi, dppd. Kai roOro 7rdAiv £Kapij;e tóv ’AvrcL)viov, 
ró jifi Tipoa5pa|ieTv TrpoGupcoc; rfj rfjc; tpocpfjc; dyY^^^ą auro) eTiippTv|;ai 
Tf]v Eipvaiav. Gcię ouv TpdTi£ęav cpEpsi dpTOUc; . Kai Geic; ó ’AvTa)vio(; rouc; 
Tia^apdSac; £xovra(; dvd £^ o\)yyiC)Vy EauTto ePpe^ey £Va, ^npoi Y^P 
EKEiYtp Se rpEię. Kai pdAAEi iJ;aApóv ó ’AvTa)vio(; 6v fjSEi, Kai ScoSEKaroY auróv 
vl;dAa(; SwSsKaTOY nu^aio, iva SoKipdon tóv naOAov. 

Lat.^^ Et occidente iam sole sic affatur senem: Vis, inguit, edimus partem pa- 
nis ? Paulus ait: Ut placet tibi, abba. Talis autem rursus et ista responsio 
mollivit Antonium, quod ad nomen cibi non protinus accucurrit, sed ąuod 
omnia in ipsius, qui iubebat, posuit potestate. Pone ergo mensam, inquit 
Antonius, et panes affer. Posuitgue eidem sanctus Antonius eos, quos Ae- 
gyptii paximates vocant, habentes senas uncias tantum et suam quidem 


Paradise, London 1907,1, p. 125: ''[Thou art] an old man eighty years old, and it is impossible 
for thee to become a monk here.” 

EMML 1844, f. 22va; BL Or. 692, f. 171vb. 

Ed. Butler, p. 71,1. 20 - p. 72,1. 7. 

HL Lat. 22:12-13, ed. Wellhausen, p. 569, 11. 58-67. 
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partem perfudit aqua, sieci enim ipsi paximates erant, antę illum tres po- 
suit portiones. Et psalmum sanctus Antonius, quem consueverat, dicens 
orationes duodecim fecit, ut et sic Paulum probaret. 

This particular passage tells how St Anthony invites Abba Paul to eat a 
loaf of bread in order to test his capacity to abstain from food. The Greek 
expression aprou KAdapa in Anthony s ąuestion was literary translated into 
Latin as ''partem panis,'' and similarly into Ethiopic as •' In the 

second part of the same Greek fragment, by contrast, when talking about 
the bread that Anthony brings and soaks for them, the expression louc; iia- 
^apdSac; is used, which is an acc. pl n. oi 6 rca^apSc; / Tta^apdę, and means a 
“loaf," or better a “dry bread" and “biscuit." In the Ethiopic fragment the 
word is translated by an expression that links the ordinary term used for 
bread with an Ethiopic transcription of the name of this specific type kind 
of food: hdbdstd paksdmas in ms. B of London, or 

paskdmas in ms. A, which is an error of metathesis. 

The term ó ira^apSę, and its variants such as a diminutive form ró rca- 
^apd5iov, are quite rare in classical Greek and, apart from a few exceptions, 
it is almost only encountered in literaturę about the ascetic life of the De- 
sert Fathers.’^ According to the author of the treatise De remediis parabili- 
bus attributed to Galen (2nd cent.), this type of dry bread was named after 
a baker called Oa^apoc;, and it was particularly recommended as a means of 
improving digestion."^® In a late lOth-century Byzantine lexicon called Suda, 
the nakapać; is described as a type of bread baked twice (Sircupoc; apToę), 
that can be stored for a long period of time.^^ The same was described by 
Procopius of Caesarea, saying that “the bread which soldiers are destined 
to eat in camp must of necessity be put twice into the oven, and be cooked 
so carefully as to last for a very long period and not spoił in a short time, 
and loaves cooked in this way necessarily weigh less."®° Instead, in both 


Cf. Liddell & Scott, Greek-English Lexicon, p. 130Ib; H.W.H. Lampe, A Patristic Greek 
Lexicon (PGL), Oxford 1969, p. lOOóa; A. Korais (ed.), Atakta, vol. I, Paris 1828, pp. 259-260; 
G. Theocharopulos, Onomastikon tetragldsson, Miinchen 1834, p. 170; Du Cange, Glossarium 
ad scriptores mediae et infimae graecitatis, Graz 1958, coli. 1095-1096. 

Cf. ed. Kiihn, vol. XIV, Leipzig 1827, p. 537: “[naęajidScoY KaOapnKd.] AaP(bv aKa|i}ia)via<; 
P'. n Tpia, paorixrię Y - oeAwou onEppa P'. ttoAuttoSiou 5'. Kiwaiicopou a'. ęi3|ir|ę KaOapdc; Xi'rpav 
|iiav, rd EiriPaAAE koi pdAaooE etiipeAcoc;;'' see P. Chantraine, Dictionnaire etymologique de 
la langue grecąue, p. 855b. 

Suidae, A 1265, ed. A. Adler, Suidae lexicon, vol. II, Lipsiae 1931, p. 119: "Ainupoc; dproę 
ó Tcapd 'Pcopaioic; AEyójiEYOc; Tra^apac; . oioupaę ettI r(I)v ojpcoY cpEpoYTEc;, £v aię 5n dXXo ouSey, dri pn 
SiTiupouc; dpTOuę oiko0ev £pP£pXr|p£voi dcpiKOYro.” See also in the Lexicon by Pseudo-Zonaras, 
ed. J.A.H. Tittmann, vol. I, Lipsiae 1808, col. 509. 

Procopius Caesar., De bellis III 13,15, ed. H.B. Dewing, Procopius. History of the Wars, 
vol. II (The Loeb Classical Librai^y, 81), Cambridge - London 1968, pp. 120-121; a commen- 
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Greek and Latin monastic literaturę, the term is used to refer to the daily 
meal of monks. It appears, for example, in the alphabetical collection of 
the Apophthegmata Patrum: in an episode in which Abba Macarius of Egypt 
and two other ascetics eat three dry breads (ipeTc; ira^aiadSac;) in the evening 
after a hard day of work;®* and in another story about a monk who used to 
eat three breads (ipeTc; Tra^apccSac;) every evening.®2 The daily meal of Abba 
Agathon was limited to two little breads (5i3o Tia^aiadna),®^ as was that of 
Abba Serinos.®"^ Three breads (rpeic; Tra^apdSac;) are offered by an Egyptian 
monk to the Emperor Theodosius during his sojourn in Constantinople.®® 
The term can also be used to refer morę generally to a monastic meal,®^ or 
morę specifically to a portion of bread (na^aiadtric;) offered to the brothers, 
with a cup of winę, after the Sunday Mass.®^ John Cassian in his Confer- 
ences (CPL 512) calls this type of dry bread paxamatium several times.®® In 
all the cases nakapać; or naĘapdSaę are used to refer to a type of dry bread 
customarily eaten by monks, which needs to be soaked in the water before 
being eaten. Evidently, this is also the type of bread mentioned in Palladius' 
story about Paul the Simple. 

Beside the fragment ąuoted above, the same term is used three morę 
times in the following part of the Lausiac History (22:7), in the Greek and 
the Latin recensions, and also morę importantly for us, in the Ethiopic text. 


Gr. 


89 


cpaywY o5v ó ’AvTa)vio(; tóv eva Tia^apdy dAAou oux fjij^aro. ó 5e yepwy oxoAai- 
óiepoy ea0i'a)v en eixe toO Tia^apaSfou- e^e5exeio ó ’Avra)vio(; ewę ou leAeari 


tary in A. Dalby, Tastes of Byzantium: The Cuisine of a Legendary Empire, New York 2010, pp. 
99-100. 

®' Cf. Apophtegmata patrum 486, PG 65, col. 276C; the same in PG 34, ool. 256B, and in the 
Spiritual Meadow by John Moschos (7th cent.), cf. Pratum spirituale 184, PG 87, col. 3056C. 

®^ Cf. Collectio systematica IX 24, ed. J.-C. Guy (SC 387), Paris 1993, p. 446; the same in the 
anonymous collection from ms. Coislin 126, n. 20, ed. F. Nau, ROC 12 (1907), p. 56. 

®^ Apophthegmata patrum 102, PG 65, col. 113C. 

®'^ Apophthegmata patrum 879, PG 65, col. 417B. 

®^ For the Greek text, see PO 36 (8.1), p. 168[568]; the same text is paraphrased in Latin, 
cf. Verba seniorum XV 66, PL 73, col. 965B (panes), and in Syriac, cf. Budge, Book of Paradise, 
London 1904, II, p. 558 (r^i>i>jA), I, p. 738 {bread). 

®^ Cf. Collectio systematica IV 27, ed. Guy (SC 387), p. 198: “"Ore njin^ yecjiepoc; Kai eKa- 
0n|ir|^ pera toO d^Pa 0ea)vd, cbę fio0iopev dviordpevo<; dno rfjc; rpocpfjc; Kar’ evepYeiocv eKAeuroy 
Ttg^gpgy , Kai roOroy erpcjyoy Ad0pą roG dppd pou.” See also in Ephraem Syr., De virtute 10, ed. 
Assemani, Ephraem Gr. I, p. 228: “Tpid)v ydp i] reoodpcjy i\ 7ievre 7ia^apT]r(I)v Kai óAiyou cpaKoO n 
AomoO óoTipiou n Aaxdva)v ri^y dyayKaiay xpeiocv dnonAripoTc; '' 

®^ Cf. Apophthegmata patrum 423, PG 65, col. 241: "5e eSiSoro roic; dSeAcpoTc; dno auyd^ecjc;, 
TTg^gpdrnc Kai nornpioy oivou- auróc; 5e ouk eAdpPav£v." 

®® Cf. Johannes Cassianus, Coulationes II 11.19.24.26; XII 15; XIX 4; etc. 

®^ Ed. Butler, p. 72,11. 10-16. 
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Lat.90 


Eth.9‘ 


Kai Acyei auTcp* clJctye, Tiania, Kai dAXov Tia^aijdy . Aeyei aurą) ó naOAoę ’Edv au 
eoGific;, Kdyo)- ooO 5e ji^ eo0iovro(; ouk £a0ia). 


Absumpto ifjitur uno paximate sanctus Antonius non contigit alium. Senex 
vero tardius comedens, cum adhuc haberet ex uno pcucimate aliguantulam 
partem, expectatus ab Antonio est, dum totum, quod edebat, absumeret. 
Cui rursus hoc dixit Antonius: Manduca, inąuit, senex, et alterum paxi- 
matem . Respondit hoc Paulus: Manducabo et alterum, si idem facere te 
videro; ego autem te non edente non edam. 


: hthd' : (DhćP^C\ '• : 

: hihd' : :•* : 

: (D}x9^1\ : JŁn.A» : 'flAd : : 

: Mt •* * hld' : : Mt : 

Anthony ate one bread but did not touch the second. The elder, instead, 
eating slowly still did not finish the first bread . Anthony waited until he 
finished; then said to him: "My elder, eat also the second biscuit .” Paul 
answered: "If you eat, I will eat it too. But if you do not eat, I too will not 
eat it." 


As shown above, in the Greek fragment the word ira^aiiSc; is used in 
the first and third instance, whereas Tia^a|a(x5iov is used in the middle. The 
Latin version, by contrast, has paxima in all three instances. Finally, in 
the Ethiopic version, the Greek word has been translated with the com- 
mon term for "bread” in the first and second instance; whereas in 

the third instance the term has been rendered as paksdmas (B) or pdksima 
(A), which is a transcription rather than translation of the Greek term into 
Ethiopic. 

With regard to the specific features of the Ethiopic term used for the 
piece of dry bread, in B the exact same form is used twice. In ms. 

A instead, the word is given for the first time as (metathesis "hń" > 

"ńh") ; in the second occurrence the form is used, which is particu- 

larly close to the Latin lecture. Moreover, without the vowel orthography 
variant pa-1 pa-, in the two codices practically the same Ethiopic term has 
been used twice. 



HL 22:7 


ms. A 

ms. B 

Gr. 

Lat. 

paskdmas 

paksdmas 

Tia^a|id5iov 

paxima 

pdksima 

AhA^^A paksdmas 

nakapać; 

paxima 


HL Lat. 22:14, ed. Wellhausen, p. 570, 11. 71-76. 
EMML 1844, f. 22va; BL Or. 692, f. 172ra. 
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This specific term is not attested in Dillmanns Lexicon, however, the 
similar forms pdk^sima ot pak^asima are discussed as cor- 

responding to the Greek nakapać; or its Latin transcription paxamas or 
paximatium.^^ Their use in classical Ethiopic literaturę is very limited. It 
is found once in the Ethiopian Synaxarium entry for St Lukę the Stylite 
{Tahśaś 17), but only in the so-called Yulgate recension of the text:^^ we 
read, in fact, that on Sunday, before the Saint climbed into the column. ''he 
consecrated the Offering, and partook of the Holy Mysteries, and then he 
ate a smali bread cake •' and some herbs."^"^ 

In the oldest manuscripts representing a primitive recension of the text, 
such as BnF d'Abb. 66 [CR 157] (15th cent.) and BnF et. 677 {olim Troca- 
dero 5; 15th cent.), a morę generał expression "and he ate one smali bread 
(CD/ŁnAA : hih^ : 'ł-HA^F : 7K^A)" has been used.^^ Moreover, the term is at¬ 
tested in an apophthegmatic fragment ąuoted in the Filkdsios,^^ which is an 
Ethiopic version of the Syriac commentary to the Apophthegmata Patrum 
by DadiSo' Oatraya (7th cent.), even if it is usually attributed to Philoxenus 
of Mabbug (5th/6th cent.): "Brothers said: two elders crossed the river and 
they sat down to eat; and so, one of them immersed his biscuit (^łfAs^^ł^) 
[in the water], but his companion said to him: 'Why are you doing it wet, 


A. Dillmann, Lexicon linguae aethiopicae cum indice latino, Lipsiae 1865, coi. 1252; cf. 
S. Grćbaut, Supplement au Lexicon linguae aethiopicae de August Dillmann (1865) et edition 
du Lexique de Juste dVrbin (1850-1855), Paris 1952, p. 351: •' paxamas, paximatum 

(pane di mezza libra), pain benit d'une demi-livre, JUr, Ibid.” 

St Lukę lived his long ascetic life as a stylite in Chalcedon in the lOth cent.; his com- 
memoration in the Byzantine Synaxarium falls on December 11, cf. R. Janin, “Luca lo Stilita," 
BS VIII, Roma 1967, coli. 225-226. 

Ed. S. Grćbaut - G. Nollet (PO 125 [26.1]), Paris 1945, p. 13; tr: Budge, Book of the 
Saints II, p. 387. The same phrase •’ •' J&HAA •’ has been repeated 

in the sdlam dedicated to St Lukę and recited in the real day of his death (Tahśaś 15), cf. S. 
Grebaut (PO 76 [15.5]), Paris 1927, p. 797[255], 1. 7. 

Ed. S. Grćbaut - G. Nollet (PO 125 [26.1]), Paris 1945, p. 13, 11. 2-3. On the Ethiopian 
Synaxarium's redactions, see G. Colin - A. Bausi, “Sankassar,” EAe IV, pp. 621-623, with a 
bibliography. 

For the Ethiopic book of Filkdsyos, see N. Sims-Williams, “DadiSo' Qatraya's Commen¬ 
tary on the ‘Paradise of the Fathers',” AB 112 (1994), pp. 33-64; W. Witakowski, "Filekseyus, 
the Ethiopic Version of the Syriac Dadisho Qatraya’s Commentary on the Paradise of the 
Fathers," in W. Witakowski - L. Łykowska (eds.), Wdldttd Yohanna: Ethiopian Studies in Hon- 
our of Joanna Mantel-Niećko on the Occasion of the 50th Year of Her Work at the Institute of 
Oriental Studies (Rocznik Orientalistyczny, 51/1), Warsaw 2006, pp. 281-296; Id., "Filkasyos," 
EAe II, pp. 541a-542a; A. Bausi, "Monastic literaturę. III. Mdsahdftd mdndkosat (1)," EAe III, 
P- 998; R.A. Kitchen, "Dadisho Oatrayas Commentary on Abba Isaiah: The Apophthegmata 
Patrum Connection," Studia Patristica 41 (2006), pp. 35-50. Some observations conceming 
Filkdsyos and the manuscript from Tiibingen (ms. aeth. 15) in H. von Ewald, "Uber eine zweite 
Sammlung Aethiopischer Handschriften in Tiibingen,” ZDMG 1 (1847), pp. 24-26. 
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and make glad your heart, and let him rest?”^^ The Syriac term paksomd 
which also means “a hard biscuit” or “a cake of bread," as an 
equivalent of the Greek Tia^aiidę, is found in the Life of Susan by John of 
Ephesus.^® It returns, moreover, in the mediaeval Rabbinic literaturę, e.g. 
in the Midrash Rabba to the Book of Numbers (Num 5:2): the sons of Is- 
rael in the desert recall their stay in Egypt, 'when we used to cook many 
dishes of flesh and sat down and eat biscuits (pksmyz crumbling 

them into the soup of the meat."^^ However, in the Syriac recension of HL 
the word used to describe the bread which Anthony and Paul eat, is ąalord 
from the Greek KoAAupa or the Latin collyra,^^^ which has been 
translated by Budge with the term 'Joaf."'^^ An>"W’ay, there is no Syriac tran- 
scription of the Greek nakapać; in the Paradise of the Fathers. 

To conclude, the term was most probably transcribed 

into the fragment of HL directly from the Greek text. While an impact of 
the Latin version cannot be excluded a priori, such an impact is unlikely, 
given the many significant differences between the Latin and the Ethiopic 
text both in the fragment and in the whole document. Instead, with regard 
to the possible Egyptian roots of the Ga 9z version of the Paulus story, it 
was said above that no Coptic fragment of the text is known. Furthermore, 
it seems instead very improbable, that such a specific term could be bor- 
rowed from an intermediary Arabie or even Syriac redaction. In fact, the 
Ethiopic does not reveal any of the phonetic changes characteristic 


Cf. ms. Cerulli et. 237, f. 80rb (17th cent.): /ŁflA* •' •' •* • 

•• ®|ŁaA- : hA 

I .* •' •* AA-flh •* the same saying has n. 77 in Cerulli 

et. 220, f. 39vb (18th cent.), or n. 78 in Vat. et. 294, f. 46ra (18th/19th cent.); cf. also Dillmann, 
Lexicon, col. 1219. 

Cf. E.W. Brooks (ed.), John of Ephesus. Lives of the Eastem Saints II (PO 89 [18.4]), 
Paris 1924, p. 551 [349]; the same fragment edited also in J.P.N. Land, Aneedota syriaca, vol. 
II, Leiden 1875, p. 348, 1. 22; cf. Margoliouth, Supplement, p. 265b, an additional notę to col. 
3127. 

Bemidbar Rabba VII 4, ed. E.E. Hallevy, K pbn ininn "IKUDn nni Tel Aviv 

1956-1967, vol. IX, p. ytW [343]; Eng. tr. in J.J. Slotki, Midrash Rabbah, vol. V: Numbers, part 

I, London 1961, pp. 183-184; cf. J. Buxtorf, Lexicon chaldaicum, talmudicum et rabbinicum, 
vol. I, Lipsiae 1875, p. 861a; M. Jastrow, A Dictionary of the Targumim, vol. II, London 1903, 
p. 1174a. NmR was redacted in the first half of the 12th cent. on basis of the much older tradi- 
tions however, cf. M. Taradach, Le Midrash, Geneve 1991, pp. 192-194. 

100 Pqj. ggg Draguet, p. 189, 11. 2.9.11.13; for the rec. R3r, see p. 190, 11. 

II. 13.14; cf. Budge, Book of Paradise, London 1904, II, pp. 156-157. 

Payne Smith, Thesaurus, col. 3627: "placenta, placentula;" cf. C. Brockelmann, Lexicon 
syriacum, Halis 1928, p. 67la: "crustum panis;” for the etymology, see G.H. Bernstein, ZDMG 
9 (1855), p. 877. 

Cf. Budge, Book of Paradise, London 1904, I, p. 186; Id., Paradise, London 1907, I, 

p. 127. 
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of Arabie, where the letter p is usually transcribed as Rather, as the 
Ga az term appears to be a elear transeription of Tra^ajiac;, it should be taken 
from a Greek text, without any Semitie intermediary.'®"^ 


d. Fragment HL 22:11 

Further evidenee of the presumed Greek Vorlage of the text appears in 
fragment n. 11, whieh narrates how Abba Paul tried to ehase the devil from 
the possessed boy. 


Eth.>05 


Gr.‘06 


(DMW : : JŁflAh : ^0 : :: 

"And [Paul] started to beat him with a sheepskin , and said to him: ‘Go 
out, [as] Abba Anthony said to you."' 


Aapd)v ouv rfiv |ir|Aa)rf)v auioO Kard vcl)tou EruTiieY auróv AsywY- ''E^sAGe 
£ipriKev ó dppdę ’Avra)vio(;. 


In Ethiopie lexieography the forms miloten (A) and milutin 

(B) are not attested. Dillmann notes, however, that noun is 

a "nomen peregrinum, sine dubio melote/' whieh means ''praedones omnia, 
quae monachus habebat, abstulerunt/'^^'^ Leslau, similarly, is of the opinion 
that the same word derives from the Greek prjAcoTTi, meaning "sheepskin/' 
like the Arabie malluta, and Syriae malatun or miloten 

Other Ethiopie forms, sueh as ^A*T, and 

indieated by Leslau, and attested by Kidana Wald Kofle, should 

have the same meaning.*®^ In faet, by eomparing the present fragment with 
the Greek text one ean assume that bd-miloten and bd-milutin 

n-‘T.A"rTL'> are nothing else than a transeription from xr\v whieh is 

an aeeusative feminine singular from the noun priAcorri, -fjc;. 

In elassieal Greek literaturę, in inseriptions and papyri, the noun prj" 
Acorri is attested with the same generał meaning derived from ró pfjAoY, "a 
sheep / goat."‘^° In LXX priAcoifi designs the Prophet Elijah's mantle, what 


E.g., Gr. Tiupycc; > Ar. burj cf. St. Lane, Arahic-English Lexicon, vol. I/l, London 
1863, p. 180b. 

According to Leslau, the Arabie term buqsumdt can be used for the dry bread, cf. Com- 
parative Dictionary, p. 414a; in Lanes Lexicon, however, the term is not attested. 

EMML 1844, f. 23ra; BL Or. 692, f. 172vb. 

Ed. Butler, p. 73,1. 23 - p. 74,1. 1. 

Dillmann, Lexicon, col. 154. 

Cf. B.P.A. Dozy, Dictionnaire detaille des^noms des vetements chez les Arabes, Amster¬ 
dam 1845, pp. 412-413; Margoliouth, Supplement, p. 195a; Brockelmann, Lexicon, p. 391b: 
'Vestimenti genus;” Sokoloff, Lexicon, p. 768b: "kind of garment.” 

Cf. Leslau, Comparative Dictionary’, p. 346. 

^ Cf. Philemon Comicus (3rd/4th cent. B.C.), fr. 25 (ed. T. Kock, CAF ii p. 478, suppl. J- 
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later gave rise the name to the ascetic habit.^’^ The author of the Epistle to 
tke Hebrews probably refers to the same talking about the simple clothes 
madę out of sheepskin that were worn by the ancient prophets who were 
persecuted for their knowledge of God and escaped into the desertJ*^ Con- 
seąuently, in patristic and early monastic literaturę priAcoip was used to 
describe a sort of rough hairy cloak used by monksJ^^ 

The word is used with the same meaning in the Life of Anthony, when 
the Patriarch orders in his last speech to the monks, “to Bishop Athanasius 
give the one sheepskin (Tf)v \i\av ^^id the cloak (ipdriOY) on which 

I lie.”’ This passage was translated into Ethiopic as follows: ; 

•• Ań •' : hihSL : '• ©A^flń •* (cf. EMML 

1844, f. 21rb). Once again prjAcoTT] has been transcribed into G 0 9z almost 
in the same manner as in Pauls story. The sixth order of the prefix abph in 
the word ?i^A*rrh (ABCFG) or in the other group of manuscripts 

(DEHX) could be probably explained by the phonetic changes in the tran- 
scription of the Greek noun together with its definite article: r\ \ir\Xo)Tr\ > 

An allusion to the sheepskin offered by St Anthony to the Patriarch 
Athanasius can be found, moreover, in the apocryphal Commandments 
(Tddzaz) of Anthony to his monks, a kind of monastic rule introduced into 


Demiańczuk, Sup. Com., p. 71); PTeb. 38.22 (2nd cent. B.C., Tebtunis Papyri, ed. B.P. Grenfell 
et alii, London 1902, vol. I); Orientis Graeci Inscriptiones Selectae, ed. W. Dittenberger, Leipzig 
1903, vol. I, 629.32 (2nd cent.); Apollonius Dyscolus ifl. 2nd cent.), De syntaxi, ed. I. Bekker, 
Anecdota graeca, vol. II, Lipsiae 1816, p. 191.9; Scholia in Aristophanem, ed. W. Dindorf, Ox- 
ford 1838, vol. V, p. 670; cf. Liddell & Scott, Lexicon, p. 1127ab. 

' ^ ^ IKgs 19:13: “Kai iybjzzo cbę fjKouo£v HAiou, Kai e7i£KdXui}j£V ró 7ipóoa)7tov auToO £v Tfj |ir|" 
Acorfl EauroO Kai £ęfiX0£v Kai eoty] utió ró 07inAaiov;“ cf. IKgs 19:19; 2Kgs 2:8; 2:13.14. 

Heb 11:37: “£Xi0do0noav, £Ttpio0noav, £v cpóvtp laayaipnc; d7t£0avov, Tt£pif|X0ov £v pn^a)- 
Taię, £v alyeiOK; 5£ppaoiv, uor£poup£Voi, 0Xipóp£voi, KaKouyo^M^^oi;'’ cf. IClem. XVII 1, ed. A. 
Jaubert (SC 167), Paris 1971, p. 128: “Mipri^ocl Y£vcL)p£0a KdK£iva)v, oiTiV£<; £v SEppaow aiyeioK; 
Kai priAcoraic; ii£pi£Ttdrrioav Kr|pi3oGOVT£(; rnv eAeuow toO XpioToO;'’ Elijah had dressed a sheep¬ 
skin with a leather belt: “MriAcorp Se £Xpnro 'HAiac; £v5i3pari Kai ^cÓYp rpy ppAcorriY KaiEocpiyyEY 
£K Tpix(l)v 7i£7ioir|p£vp,“ Clemens Alex., Paedag. II 10, 112, 3, ed. O. Stahlin (GCS 2), Lipsiae 
1905, p. 224; Origenes, Com. in loh. VI 46, 238, SC 157, p. 308: commentary on Elijah, who 
took his coat of skin, rolled it up, and beat the waters, which were separated; Johannes Chrys- 
ost., Ad popul. Antioch. Horn. VIII 2, PG 49, col. 99; In principium actorum, PG 51, col. 68; In 
Gen. hom. XLII 6, PG 53, col. 393, etc. 


See, e.g., VA 91; HM 3; HL 32 and 33; Palladius, Dial. de vita Joan. VII 47; melota is a 
sign of Christs passion in Gregorius Nyss., In diem luminum, ed. Gebhardt, t. IX, Leiden 1967, 
p. 226; Evagrius Pont., Capita ad Anatol., PG 40, col. 122 IB; Isidorus Pelus., Epist. I 427, PG 
78, col. 420A; cf. Lampe, PGL, p. 868a. 

Vita Antonii 91, ed. G.J.M. Bartelink (SC 400), Paris 1994, p. 370. 

Cf. Dillmann, Lexicon, col. 71. In T. Leiper Kane, Amharic-English Dictionary, vol. I, 
Wiesbaden 1990, p. 7a the word has the meaning of “headcloth” with reference to 

Gaaz. For the sigles of the manuscripts of VA, see Zarzeczny, Some Remarks, pp. 42-43. 
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the Ethiopic context from an Arabie text, even if some of the prescriptions 
are original additionsJ'^ This time, however, the morę generic expression 
"my leather coat (A-flńf : is usedJ'"^ Similarly, we read about Abba 

Daniel of Qorqor that the saint, in order to protect himself from an assault 
of the devil, "put on the leather melota of the monks (Afbr' : • rh^A'^ : 

It should be noted, however, that the garment of the ancient 
prophets in Heb 11:37 is defined as ®nrh^A*ł', or in Tedros Abra- 

ha s edition. ‘ Instead, the garments of skin madę by God for Adam and his 
wife in Gen 3:21 are called 

Moreoyer, an order for the monks was given in the Greek recension of 
the Rule of Pachomius: "At night they may war lebitons (ev raic; vu^i AePird)- 
va(; AwoOc; e^a)apevoi). Let each one have a coat of worked goatskin (priAco- 
Tfiv aiY£icxv £ipYCxapevriv); they may not eat without it/'*^® The same prescrip- 
tion is found in the Ethiopic recension. According to Dillmann s edition, 
based on ms. BnF d'Abb. 174 [CR 34], this order takes the form: •' 

AfLr^T • i •: (DHMdM : what has 

been translated by Schodde as follows: "And they shall clothe themselves 
with a sleeveless linen undergarment and a leather girdle, and without 
this they shall not eat.''^^^ The Greek Xe^izG)v, a monastic garment madę of 

^ The Ethiopic Commandments or Testament of Anthony is known from the three manu- 
scripts: EMML 1939, ff. 84ra-86rb (14th/15th cent.); EMML 1844, ff. 23va-24rb (16th cent.); 
EMML 141, ff. 50rb-52va (20th cent.). Only some of the prescriptions are Ethiopic additions 
that were directly written in Ethiopic. This text is different, however, from the Canons of 
Naglun (CPG 2349.3), found in mss. London BL, Or. 768, ff. 172rb-173vb and Roma ANL, 
Conti Rossini et. 131, ff. 36v-41v, cf. Asceticon 62, ed. Arras (CSCO 458 / Aeth. 77), Lovanni 
1984, pp. 168-172. See, especially, W. Witakowski, “Antony 'the First Monk’ in Ethiopian 
Tradition," in D. Nosnitsin (ed.), Yeneration of Saints in Christian Ethiopia (Supplement to 
Aethiopica, 3), Wiesbaden 2015, pp. 208-211; Zarzeczny, Some Remarks, pp. 41-42. 

‘‘^EMML 1939 (15th cent ), f. 85rb: mOr : A-flAf : : AM : : 

: (DUCh : : A^H : •• ^b^LA : : ę*C; the same 

text in EMML 1844, f. 24ra. 

*See an electronic edition of the text by G. Colin (ed.), Life of Abba Daniel ofQorqor 165, 
f. 72rc, in http://afriques.revues.org/1495, accessed on January 24, 2016. 

Tedros Abraha (ed.), The Ethiopic Yersion of the Letter to the Hebrews (ST 419), Citta 
del Yaticano 2004, p. 176. 

Ed. Butler, p. 89,11. 10-11; tr. Meyer, Palladius, p. 92. 

Dillmann, Chrestomathia, p. 57, n. 1, and notes in Lófgren, Zur Textkritike, p. 176. In 
the Rule in ms. Cerulli et. 268 (17th cent.), ff. 57rb-65rb the relative fragment is heavily ab- 
breviated: flJ/ŁA-flA* •' •’ ^TOA./ : (f. 57vb). In the Arabie version of 

the Life of Pachomius, instead, the same prescription take a longer form: "Pendant la nuit, 
Qu’ils portent un habit de lin et qu'ils aient la taille ceinte: pendant le jour, que chacun d eux 
soit vetu d'une peau de mouton ou de chevre tannee, et il ne leur sera permis de manger qu'en 
etant recouverts de ces peaux susdites qui leur serviront (encore) de couvertures pendant leur 
sommeil." Cf. E. Amelineau, Histoire de saint Pachóme et de ses communautes, t. 2, Paris 1889, 
P. 366. 

Cf. Schodde, Rules, p. 682. 
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linen/2^ is here transcribed phonetically as Idbiton Afl.rn'}, whereas the term 
used to refer to the coat of skin is changed into •’ The 

last Ethiopic expression probably recalls the words of Matt 3:4 and Mark 
1:6, where refers to the "'leather belt" (^coYri Seppaiwr]) of St 

John the Baptist, who is a model of ascetic life par excellence.^^'^ Anyway, in 
the Ethiopic Rule of Pachomius, instead of the morę usual monastic term 
pnAcorr], the morę biblical expression has been used. 

With regard to other Ethiopic texts, in those translated from Arabie as 
well as in those composed locally, it seems that the ancient word ‘T.ArraT, 
and similar forms are strange to the monastic terminology used to describe 
the monastic vestments. For example, in the Canons of Naglun ascribed to 
St Anthony, we read that a monk should be bound by his cap (-f ■iló), his belt 
and his garb every night and day.^^^ 

The features of this text, which reproduce exactly the structure and vo- 
cabulary of the Greek text, as well as the single words evidently transcribed 
from Greek, seem to confirm, that the entire Ethiopic Story of Paul could 
have been translated directly from a Greek Yorlage. 

8. Significant omissions and specific differences between the Ethiopic manu- 

Scripts 

The differences between mss. A and B without considering orthography 
and punctuation, consist mainly in omissions and secondary changes, an 
observation that demonstrates the close relationship of the two codices. 
At the same time, the omissions in the text clearly show, that one does not 
derive directly from the other; however, they must have a common source. 
Below are the most significant identifiable deficiencies. 

a. Fragment HL 22:2-3 

Eth. (Dhay^/^h : : MlA : Idć [3] 

'>A Xn.Ah : a rł»C •' O)\aof\ : 

Cf. Lampe, PGL, p. 798b; e.g. ó AePitcóy is the garment of Abba Apollos in Histońa 
monachorum in Aegypto VIII 6, ed. Festugiere (SH 53), Bruxelles 1971, p. 49, 1. 43; cf. ibid. 
X 9, p. 79, 1. 58; it is also a term freąuently used to refer to the ordinary ascetic garment, a 
tunic madę of linen in the Geronticon, e.g., Apophthegmata patrum 295, PG 65, col. 193D; ibid. 
296, col. 196B; ibid. 416, col. 251 A, etc. The tunic of Christ, called ó xitCL)v in John 19:23, was 
translated into Ethiopic as (sing.)] the word ó i)iana}ió(; in Ps 21:19 LXX, ąuoted in the 

same fragment of gospel, is translated insted with /lAHA (pl. of A-flrt). 

Cf. Dillmann, Lexicon, col. 799. 

Cf. Asceticon Eth. 62, ed. V. Arras (CSCO 458-459 / Aeth. 77-78), Lovanni 1984, p. 170 
(text), 1. 27, p. 115 (tr.). the same in Witakowski, Antony, p. 215. In Ethiopian iconography 
St Anthony receives his askema from Paul the Hermit, cf. ibid. p. 21 In. Scc, moreover, in 
Dillmanns Lexicon, for col. 438; for col. 444; for col. 752. 
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hrt : •' AXA : JŁhA* : : 


GrJ26 


“The elder answered and said to him: 'So, teach me what I can do.' [ 3 ] 
Anthony said to him: T told you that you are an old man. Go away, and 
if you really want to become a monk, go and enter in a community of a 
congregation with those who are able to support your weakness." 


dcTiOKpwerai ó 7 idAiv Kai Asyci auTto- Ei ii dv pe SiSd^n^^ £K£Tvo Tióid). 

Asygi aurą) ó ’Avra)vioc;' EipnKd ooi on Ygpa)v ei Kai ou 5 i 3 vaoai - dneAGe ei apa 
0 eAei(; povaxó(; Yeveo 0 ai eic; KOivóPiov TiAeióva)v dSeAcpćoy, oirweę 5 uvavrai 
aou rfję da 0 eveia(; dvexgo 0 ai. 


What is underlined in the Ethiopic text has been omitted in EMML 1844 
(A), evidently by the scribal error of homeoteleuton ... ®/Łn.A*). 

Moreover, no analogue for the words "koI ou 5uvaaai” is given in the Ethiop¬ 
ic text in either of its two witnesses •* : 

•• ^Vhń); on the other hand the Greek text at this point is 
equally uncertain: the sentence appears to be unfinished possibly for a pre- 
sumed lack of a complement object for the verb 5uvapai.^2^ In fact we read 
in the Latin version: ''senex sexaginta homo annos agens, monachus hic esse 
non potes, sed magis vade..”^^^ 


b. Fragment HL 22:6 

Eth. • AA- : : 

AC^A- : /iCWiA : : ©A-ł : ł^^AAł : XA^ : JŁlhAł : 

(Dtiood : : MrnTA : n?^9^C : ó/^C : AJhAfl : 

C : A^fl>-A-A 


Gr.^29 


Kai Geię ó ’Avra)vio(; Touę Tia^ajidSac; exovra(; dvd ^ ouyYiwv, eaurd) pgv 
ePpe^ev eva, ^ripoi Y^P eKewto 5 e rpeię. Kai PdAAei ipaApóy 6 'Ayicjyioc; 
ov fjSei, Kai ScoSeKaroy auióy ipdAac; ScjSeKaroy SoKipdari r 6 v 

naOAov. 


What is underlined in the Ethiopic text has been omitted in ms. A, but 
it is listed in ms. B, which from its side reproduces the Greek original text 
precisely; this section of the text is followed by the Chapter Seven, which 
is fully in both codices. 


Ed. Butler, p. 70,11. 14-18. 

However, ms. Paris gr. 1628 adds here d)5e eivai; mss. Coisl. 295 and Paris gr. 1626, 
which represent the Long Recension, add poYdaai, cf. the apparatus to the editions of Butler, 
p. 70 and Bartelink, p. 118. 

HL Lat. 22:4, ed. Wellhausen, p. 567,11. 18-19. 

Ed. Butler, p. 72,11.4-7. 
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c. Fragment HL 22:7-8 

Eth. •• : OAiJh : Mt • : (DMU : hli' : : 

Mt : : fLi^Cl '• : }\f\^ - : M a 

[8] : fhYltit : : Xh-'> : :: 

Gr. ' Xeye\ aOrto ó ’Avra)vio(;- ’E|joi £TrapK£r |jovax6c; Y<^P 

'ApKeT KÓcjioi- Kayd) yap GeAo) |iOvax6(; Yevea0ai. 

This time what is underlined has been omitted in ms. B by homeoarchy 
(©JŁn.A- : : ... ®JŁn.A- : : A.'Fi I B łiłti'). This par- 

ticular case further proves, that ms. B cannot be considered an archetype 
of ms. A, which means that the two Ethiopic codices must have a common 
but unknown archetype; this consideration especially urges us to continue 
our scientific researches and studies on the Ethiopian and Eritrean manu- 
script treasures. 

9. Biblical ąuotation in HL 22:13 
Eth.^^‘ : mc : 

"through manifested faith speaks justice” 

Gr.^^^ ’E7n5eiKvu|ievr|v Triorw dnaYYcAeT SiKaioc; 

Lat.*^^ Demonstratarn omnibus fidem iustus refert 

The Ethiopic text is the same in both manuscripts, which proves the 
archetype reading. The only peculiarity consists in the orthographical vari- 
ant in the word 'Taith," written in ms. A as while the spelling of 

letter Hoy with the vowel of the fourth order is commonly fixed. The ąuoted 
fragment was taken, in fact, from the Book of Proverbs 12:17a, with some 
significant modifications. In the Ethiopic Biblical text in the available man- 
uscript and printed editions we read in fact:'^^ 


£i|ji. Keyei aurą) 6 nauAor 


Ed. Butler, p. 72,11. 15-17. 

EMML 1844, f. 23rb; BL Or. 692, f. 173rb. 

Ed. Butler, p. 73,11. 18-19. In ms. Oxford Laud. gr. 84 there is dTiayYeAAEi (ind. praes. 
act.), similarly to the LXX. The other manuscripts of HL have dTtayyeAEi {ind. fut. act.), and 
this lectio was chosen by Butler for his edition, and later by Bartelink. The Ethiopic Imperfect 
tense (JŁV*7C), indicating an action or process that is not completed, can express the present, 
the continuous, as well as the futurę tense; cf. A. Dillmann - C. Bezold, Ethiopic Granimar, 2nd 
edition enlarged and improved, translated by J.A. Crichton, London 1907, pp. 169-172 (§ 89); 
Th.O. Lambdin, Introduction to Classical Ethiopic (Geez), Winona Lakę IN 2006, pp. 144-146; 
Amsalu Aklilu, Geez Textbook, Addis Ababa 2010, pp. 71-72. 

HL Lat. 22:24, ed. Wellhausen, p. 572,11. 134-135. 

There is no critical edition of the Ethiopic Book of Proverbs; a text prepared by H.A.W. 
Pilkington as his doctoral dissertation at the Oxford University in 1978 remains unedited. I 
must ihank Abba Tedros Abraha for sharing with me the ąuoted versions. 
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: /ŁV‘7C : [EMML 1768, f. 223vb] 

M-t : i : jŁV‘7C •' [printed ed. of the AT by F. da 

Bassano, vol. III, Asmara 1917, p. 242 

•’ : ^V‘7C : •* :* [in the Andgmta to 

Mdsahdftd Sdlomon wd-Sirak, Addis Ababa ^1988 AM (= 1995/1996 AD), 
p. 45] 

In both Ethiopic witnesses of Pauls story a substantive ' nghtegus- 
ness" or “justice" was used,^^^ what corresponds well to the Hebrew text: 
piy T?’ njIlDK n'»£)J (MT)J^^ The integral Ethiopic text of the Proverbs has, 
instead, an adjective 'just, right/'^^’ what rather translates SiKaioc; 
used in the Septuagint and in the Greek text of HL. A similar adjective 
form performs the nominał function in the Peshitta: 
rćcLk^\ “he who speaks truth tells what is right."^^® It is interesting to 

notę that also Symmachus (late 2nd cent.) preferred the noun SiKaioauYT] 
to his translation of Prov 12:17a: EKcpawcoY iriarw dTiayYeAAei 5iKaioai3vriv.'^^ 

In the Syriac Paradise of the Fathers, by contrast, the verse from Matt 
17:20 r<"i\cur?i.c7Dn "perfect faith removes the moun- 

tains/' is ąuoted;'"^® this, once again, indicates that the Ethiopic translation 
of that story must have originated from a classical Greek version of the text. 

Other significant differences between the two Ethiopic manuscripts and 
the Greek, Syriac, and Latin texts have been signalled in the apparatus criti- 
cus of the edited text, and in the commentary notes of the translation. 


10. Other narrations conceming St Paul the Simple in the Ethiopic Literaturę 

In addition to what has been said above, it is interesting to observe that 
some Ethiopic hagiographical and monastic collections pięture Abba Paul 
the Simple with the same features that are found in the Greek, Latin and 
Syriac apophthegmatic redactions. 

The story of Abba Paul as narrated in the Ethiopic Geronticon is partial- 


Cf. Dillmann, Lexicon, coli. 1312-1313; Leslau, Comparative Dictionary, p. 548a. 

Cf. K. Elliger- W. Rudolph (eds.), Biblia hebraica stuttgartensia\ editio secunda emen- 
data, Stuttgart 1984, p. 1290; see, also B. Johnson, Theologisches Wórterbuch zum Alten 

Testament, Bd. VI, Koln 1989, coli. 898-924. 

Cf. Dillmann, Lexicon, col. 1313: a) bonus] b) justus (SiKaioę); c) verus, fidus (dXr|0nc;, 
dXr|0ivó(;). 

A.A. di Lella (ed.), The Old Testament in Syriac according to the Peshitta Yersion] pars 
II, fasc. 5, Leiden 1979, p. 20; for the Syriac adjective rća^^y see Sokoloff, Syriac Lexicon, 
p. 365b. 

Cf. F. Field, Origenis hexaplorum ąuae supersunt veterum interpretum graeconim in 
totum vetus testamentum fragmenta, t. II, Hildesheim 1964, p. 335a. 

Ed. Draguet, p. 193,1. 14n (R3), p. 194,1. 25 (R3r). 
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ly convergent with the Syriac redaction in the second part of the Paradise 
of the Fathers.^"^^ Here Paul is named both Paulus and Bula (fPA), 

thus pointing clearly towards an Arabie Yorlage for this text. He lives in a 
village called Atfih / ^T^rh) and is an old man, even though his age 

is not specified. When his wife dies, he marries a young woman, whom, 
however, he leaves very soon due to her adultery. He then joins St Anthony 
in the desert. The trials to which he is subjected by Anthony and the be- 
ginning of his ascetic life are then summarised shortly. The story of the 
possessed man, appears in a longer form, as the text follows the classical 
schema, and places a special emphasis on the prayers over the young man. 
However, the words used for the exorcism in this document are longer and 
different from those in the Greek text: the dragon's length is 40 cubits, he 
speaks to Paul at the end, and there is no mention of the Red Sea nor a 
biblical ąuotation. The whole narration is quite different from the edition 
of the text presented below. 

The commemorative day of Paul the Simple, disciple of Abba Anthony 

• A/iO : in the Ethiopian Synaxarium falls 

on Sdne 22 (June 16); the relevant entry, however, can only be read from 
the revised redaction. In this version, the classical narration concerning 
Abba Paul (Paulos) is even shorter: Paul, having caught his wife in the act 
of adultery, addresses her lover with words that are similar to the ones 
found in our text (7/^^ : : 

x^'>łrrt). He then goes to St Anthony, from whom he receives a monastic 
habit, follows him in fasting and prayer, becomes perfect, and is granted 
power over demons and disease. The episode concerning the manner in 
which Paul casts out a demon is abbreviated and reformulated, but it is 
presented with greater coherence than in the Greek version of this text; 
here, however, there is no mention of the furnace of Babylon, the serpent s 
size is unspecified, and the biblical ąuotation from the Proverbs is omit- 
ted. Instead, a sdlani, often found in the liturgical texts has been added. 
Conseąuently, this short narrative, which has a elear liturgical purpose, 
originated from a different version of Pauks story. The vocabulary used 
in the text, the single words as well as the entire expressions used in both 
documents, rather suggest a common source for the Synaxariwii entry and 
the text edited below. However, the text of the Synaxarium could also have 
been taken from the Syriac recension of the Paradise, translated into an 


Cf. Gerouticon Eth. 2:3-4, ed. Arras (CSCO 476 / Aeth. 79), Louvain 1986, pp. 4-6 (text), 
3-4 (tr.). 

'^2 E.g. BL Or. 661, f. 91rv (17th cent.); BnF et. 128, f. 132r (18th cent.); Vat. ct. 112, f. 
IOBit (20th cent.); ed. I. Guidi (PO 5 [1.5]), Paris 1907, pp. 654-655; Budge, Book of the Saiiits 
IV, p. 1024 (tr.). 
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intermediary Arabie versionJ^^ Anyway, there is no entry on Paul in the 
Arabie text of the Coptie Syncucarium, nor in the Jaeobite oneJ"^^ 

The story of Paul narrated in the Ethiopie Collectio monastica is eom- 
pletely different from Palladius' textJ^5 In this work, Abba Paul (Pawlos) is 
presented as a spiritual father of a monastie eommunity, who has a vision 
of his brothers' souls and of their guardian angels, whieh enables him to 
see that one of the monks was being tormented by the devil. Henee, Paul 
starts weeping and begins a long prayer, thanks to whieh the devil is ban- 
ished and Paul ean thank God. This is the same story that ean be read in the 
Greek alphabetie eolleetion of the Apophthegmata Patrum (797), the Latin 
Verba seniorum of Pseudo-Rufinus (XVIII 20),’"^^ and from the seeond part 
of the Syriae Paradise by 'Enaniśc^J"*^ 

To the above examples, we may add a narration in the Ethiopie Pateri- 
con eoneerning a young monk tormented by the devil and tempted into 
leaving his eell. God, however, sends Abba Paul (Pawli) to the young monk, 
whom he helps by offering spiritual adviee, explanations eoneerning the 
deeeptions of Satan, and exhortations to perseyereJ"*® This text has nothing 
to do with the Story of Paul the Simple by Palladius, but a similar narration 
ean be found in the Latin Yerba seniorum in Pelagius' interpretation (BHL 
6527; CPG 5570), where the main protagonist is Abba Apollo;'"^^ this story 
was also inserted into the Conferences by John CassianJ^^ 

Another fragment of the Ethiopie Patericon, eoneerning a monk named 
Paul (Pawli), eontains a warning against the aeeumulation of materiał 
goods in the monastie eellJ^’ The origins of this latter saying are found in 


For the history of the Sdnkdssars redaction, with bibliography, see the article by G. 
Colin and A. Bausi in EAe IV, pp. 621a-623. 

Cf. De Lacy 0'Leary, The Saints of Egypt, London - New York 1937, p. 223. 

Collectio monastica 38, ed. V. Arras (CSCO 238-239 / Aeth. 45-46), Louvain 1963, pp. 
194-197 (text), 142-143 (tr.). The two manuscripts used by Arras for his edition are BL Or. 764 
(17th cent.) and Cerulli et. 220 (18th cent.). For the features of the Ethiopie Collectio monas¬ 
tica see the article of A. Bausi in EAe III, p. 994. 

See above, p. 147. 

Cf. Budge, Book of Paradise, London 1904,1, pp. 428-431 (tr.), II, pp. 298-301 (text); Id., 
Paradise, London 1907,1, pp. 279-281 (tr.). 

Cf. Patericon Eth. 35 [29], ed. V. Arras (CSCO 277-278 / Aeth. 53-54), Lovanii 1967, pp. 
11-13 (text), pp. 9-11 (tr.). 

Adhortationes sanctorum Patrum V 4, PL 73, coli. 874-875. 

Johannes Cassianus, Conlationes II 13, PL 49, coli. 542-548. 

Patericon Eth. 229, ed. V. Arras (CSCO 277-278 / Aeth. 53-54), Louvain 1967, p. 174 
(text), 127 (tr.); in BnF d'Abb. 75 [CR 132], however, the same words are attributed to Abba 
Foimen. 
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the Apophthegmata Patrum, where a similar albeit shorter admonition is 
attributed to Abba Paul the Great, that is to say the First HermitJ^^ 

It is likely that all these narrations on Abba Paul were taken from the 
Paradise of the Fathers or a similar collection translated into Arabie and 
eventually modified for liturgical reason. Yet, it seems, that there is no 
direct link between these Oriental stories and the text introduced here. 
The ąuestion of how and when the Story of Paul the Simple presented by 
us reached Ethiopian literaturę remains open to further debate. However, 
it is morę likely that this text was translated from a Greek extract which 
was circulated separately from Palladius’ work, rather than being taken 
directly from an integral Ethiopic translation of it. The significant number 
of ąuotations and allusions that can be found in different Greek, Latin, and 
Oriental contexts indicates that the story of Paul became popular beyond 
the circle of Palladius' readers. However, to focus on Ethiopian literaturę, 
the fact that this text is only attested in two manuscripts may be taken as 
an indication that the story was not widely known in Ethiopia and that was 
considered only as a part of popular hagiographic anthologies. 

11. About the edition 

For the present edition of the Story of Paul both witnesses have been 
considered and marked: 

A = EMML 1844, ff. 22ra-23rb (16th cent.);^53 
B = London, BL Or. 692, ff. 17lra-173rb (15th/16th cent.). 

While the both Ethiopian codices are morę or less of the same times and 
the texts in the both manuscripts are of the same recension, our edition is 
eclectic in its character in that no priority was given to any of the two wit¬ 
nesses, but each lectio is assumed according to the logie of the text, paying 
special attention to the accordance with the Greek original. All significant 
variants not included in the main text are given in the critical apparatus, 
which is organized as a negative apparatus. The common interchanges of 
the laryngeals h/0), sibilants (ń//^) and emphatics {h/d) in the same 

order are not considered and are only pointed out in the apparatus when 


Apophthegmata patrum 794, PG 65, col. 381. 

Cf. Getatchew Haile - W.F. Macomber, A Catalogue of Ethiopian Manuscripts Micro- 
filmed for the Ethiopian Manuscńpt Microfilm Library, Addis Ababa and for the Hill Monastic 
Manuscript Library, Collegeville, Vol. V: Project Numbers 1501-2000, Collegeville MN 1981, 
p. 357. 

Cf. W. Wright, Catalogue of the Ethiopic Manuscripts in the British Museum acąuired 
sińce theyear 1847, London 1877, pp. 164-166, n. CCLVI. 
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they entail a change in meaning. Alł orthographic variants were unified to 
Dillmann's Lexicon forms. 

The punctuation is not consistent in the two witnesses. In this respect, 
manuscript A presents no specific features; apart from the traditional sepa- 
ration of words with the colon the punctuation is limited to the fuli 
stop in nine black-red points “j:-". In manuscript B, instead, the older sys¬ 
tem of the double sign of nine dots at the end of each section is also used; 
in such cases a new section begins from the new linę. This edition us.es the 
new system of the four dots as the full-stop mark, following the logie 
of the text; as for the division into paragraphs, it follows that of Bartelink s 
Greek text edition.The specific division system of ms. B is considered in 
the second apparatus, where the numbers refer to the lines of the text. 

[ ] words added in the translation by for facilitate the leeture of the text 

( ) a repetitive gloss 

r 1 beginning and finish of a variant błock 

I marks the change of folium in the edition and translation 

add. addition 

om. omission 

inc. incipit 

desc. descendit 

r recto 

V verso 

12. Text 

1 . : Łf:}\ : M :* •’ *0 

: ®<PC : ®P‘PU •' T+ « : -0X1^+ •• i** 

: T+ : ’• '• 

■nń : s* 

+5 : k : 

: ?*PU •• J w»‘r 

/Ł ; : h"» : •' h®* •' •’ • 

••• : y”AA : ahA-^’^ ; •' ^A®*C : ^Ah'^ : 

' A A" ^ A "A" ^ BL Orient. 692, {. n Ira i)tc. ex abruplo ^A®'?>+B®" 

om. "K" * A A" ^ Badd. afera and above the linę ®B"h" ^A''A" '®A 

partially erased iig'i,j»" '^A®A^ B om. 

5 :••] AB ! 6 A*®-A"A : ] A » 7 «] AB : 8 k] B : 

9 <»»łbA H] A ! 


Cf. above, notę 25. 
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10 2. : 9°'}'ł'X'^ '■ •' CR : (Othd : : A 

: '<r'ł+ •’ toaidh'^ : i\e'ó ’■ ^'>^n7A •' flJ+CO'® : 
<D'^A^rt- : <D^n.A- : 9”7+ : : ®/e.n.A» •■ ^VłiA : 

M>7 •• (Dhat^/^h : M(f^’}{\ ■■ ffl/Łflrt" •' : 

: IHAA : ‘ioo;f2o ; mff ; r^)]iA : :: aJO^hii : 

15 fhic •• ?v7h •• ©'f+ł/Ł •• •’ fh^a)'t' : Hfl : 4’i : K7H •’ +>»łr^ : 

^‘7H.^l'fl^h.C : ^A‘W •• •' A7-S?" : ^u-^hA : .; a)ha>*/*'^ : 

: tD^n.rt” : 'HA»“y^hJ' : MlA : 7n.<: » 

3. ®/Łn.A*''25 •• ^7^n7A : ^n.Ah26 : ■n^A. •’ : ^7+ h rł»C •' 

<^A : •■ ł’h*7 •• <^VhA •• <ł>C •■ : a»*A+ •' ?"i+ : "7'łnc •' 

20 •• A^A : /ŁhA* : I R*^ć. : £-h9"h28 : "Kha^ : h7A : HA-tł? : Af a* 

■flC : H? : tOHt : 'n'łn : : ^nAA30 : (DHt : nOOC^' :•• nif^^ : 

mflHh^wTł^^ : V7C : : ^7"7£*P”34 ,. aA^-A-A^s ; a}\9"ll : Afl : 

f' : OR(D^^ •• '^*'7+ : ^7rn7A : ®0^ •’ : «’A‘A : *^Vófi : 0X7 

±)\lh : (DK>\^t\ •• A-ł'hłł* « 

25 4, : <^'flA■ł'38 : ; A®l^ •' « fflłłC'ł Bf.l71va 

ffl : : ffl^hO : fflJŁn.A» : rł«C : : tx^:pV : 9”7+ : ;J'ACAJ: : 

^,■ł'hA'" : ^Vn.A: : Tłf;; a)/Łn.A" : Aa>-A"A''3 •• : 

^A-nP^s : a)^^ : : H?»7nA : Olff » fflł»A+rhPJ4 : ^7^n7A : fflC\ 

? : : ^AO : HfiROhC : AA.A.iJ^^ .. : ffl^,"7P : ,. 

30 AA+ : +07**'^® : flJCP® « •’ '• Ti ^ ®Au^mA^ : Ał^AP « 

: (Dh'^H : (1®*^+ : ®»‘PAA : : ^7®7A : 

®/Ł'ł'+V^ : Hłi®» : n7^A•53 ; t+ : łu7'n^ •••■ 


5. ®^CfhA : ^^AA.S'* : ®®yn : ®^n.A» : 7‘7^ : A^C : ®m.V55 : 


P « (O0i.^ : hćPV • ^Ah : tli : 

^A‘ł^56 : 

T®£no57 : 

nA^A®® 

:: ®C?i 

14 g „Y, 

'5 A //// : AT+i 

'5 A "T-r 

'2 B om. ® 

1. i8B"n 

A X<Ł+ 

20 B 


A A.T-hA : h<EV 


22 B 

23 Ą 24 

AB "0 

2^ A om. 

26 

B om. ®" 28 y^ 29 

B nn'ł"“’ń 

B om. 

3' A noc-n 

B n/»nc 

B om. 

B ®aH : h®®!! : 

34 B ”4." 

35 A ..^i. 

36 B 

32 Bom."®" 

38 B 

39 B 

"hh" 40 B 

”f 41 B K 

' 42 B łn.2:n 43 A A" 

44 B 

45 B 

add. fl)" 

4* A HAAAT- 

42 A ®A.<:'' 

4» A "ń B 

'VCi A K^oh^ 

50 B 


52 A add. ®'' 

53 B "h." 

54 Ą 

55 y^ ii^M 56 

A d-rt-" 

^2 In ms. 


A the numbers are uncertain, the text was evidently corrected at a later time, presently it 
seems to read £^500; B B "th 

10 •' ] A •■•■ 12 •'•*] B •' 13 •••'] B then a new linę of the text begins 

ló+O-?/* ;:]B : ISM^h-sjAB : /ł»C : ] A 21 noOC .••*] AB : 22 : ] 

B :•• = :: then a new linę of the text begins 24 A^^hłh :•'] B •* 25 h^h •*•'] AB •' 27 Tłf •••] 

B •' 28 nTłf ■••’] AB •’ 30 !•■] B •'•’ = •'•■ then a new linę of the text begins 30AV^Af*'*'] 

AB: 34 h*^f ;•] AB : 34 :•] A : 
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35 ?' : : |+<Dh>»59 ; •' •' h^f- : 0<ŁCh : : K} Bf 171 

H : d<w»'jF»6i : :: : hr‘Kh : : t\ó^ 

^65 ; h<n» : ^-ł-Uh/Ł : mjŁ^Ał^+A : <DJŁ?'f A •' ^»9”^7^n7^^ h a^^•łJrt : 
A-trł.** ; : (D&i.C'L^2 : K7H : 

i5lh68 ;j (D^^Ti : C^P• : ?»7fn7A ■' : (DKt ■' ’t'U\i? : 

40 flJłuić •• i'0°‘lg.a” i a}K’t'h’}'t'\/\ a}9°fhC^° » Af 22v 

6. ®^y"7l : 0^n^‘ •• : ®^n.ń- : H'd.¥S:'l' : : ^;h't74 ; 

'ł'flA’ł'^^ •'•■ ®^fl.rt" : Afl>*A”A^* : h<^ : • ^0 « fflUi : łiófl : <Ł^ 

4,^77 : o^(n ; AX7rn7A78 : : nę-ł'ffl'ł'79 .. : <w>'flAÓ : 

M •• •• A-iJ : Ay^A^Ił-*’ « ®^n.A- : : ffl^9”X-X82 ; 

45 I 'V'flA'f s! fflV/"h : K7®7A : ®^7n^ : 'ł-flA^* : ^hA‘^A®^ : h<w : ^A : Bf. i?; 

AA- : •• AC^A- : AiCWiA : ^hihX. : fflA”^ : «*'AA'ł3^®‘* : ^A<^ : 

K : atniao’^ : ^^rn^A : tt?t\9°C : ó/*'C : fflłlAfl : 

jlAf •' : A^®*A“A 

7. al<D^^!A : łlAn : ^7H : : AAP- : ^A<w» : h<»» : : 

50 : /ŁC^/Ł : K9”Vn^88 .' 9"AA : :•' 

^ : Ai^C : fflhAn : XA^ : >04- : /Ł-flAO' : 9”A.+ : T+ « mOAfl : 

7A •• A-flAf- : f\fhi' •' ®*^A^ •• ^i.7AA « ®^^;ł‘CA*^ : : /^nAA •’ ffl 

: hthi' : A-flA^ :•' ffl^J^7rł. : ^7®7A : XAh : : 

: /Łn.A- : -flAd •• I : hA^i’^ ; ^hA‘^A” :•' ffl/Łn.A» : *fl>* Bf. 172 

55 A-A94 : ^<w> : OAAh : MY. : ^nAA : ffl^7H : hl^t' : : 

łu/ŁflAA^^ :•• ffl^flA- : ^7®7A •' Tl.-fA : PWlAi : ^A<»® : <»»Vł'A •• /iV •••• 

8. ®^n.A" : Afl»*A*A^^^ : A.^M'^® •• fłfhAJl : ^A<»» ■' '^łhA •' ^^h-7 •• 

:•• : tlAfl : ffl^Af : Ai^C^o : ©hAfl : ’• 


593 .,^^,, 60 3 ..Ą, 61 y^ję.£n.jP3 623 ..^,, 633 ..^.. 64 3 65 3 1 .^.. 

^^Badd. 673 ..^.. B "T^C B om. ®" A "C" A 

"rh" A "A" 743 ..^^.. 753 ..^ 76y^^.. A om. ^^B 

80 3 81 y ^3 .Y|M 82 3 ..^ 83 Ą 84 3 gaiA-+ : r A "A 

A om. A Y" B A" A 'UC A "|Łrt A "®" A "|Ł A "V3 ł 

A AhA,'^ A A" A A om. A A" B om. B AA,'^ B 

B om. A ‘T^ 

36 :••] B •' 37 ?i5P*?i'>A''>A •*•'] A •* B •■•' = :•* then a new linę of the text begins 39 

:••] AB : 40 iD9^!hC :•*] AB : 41 0^JŁ : ] A :•• 42 'ł-flA-ł' :• ] A : B .••' = :•• then a 

new linę of the text begins AiO •'•’] AB •’ 44 A/^A^>« •*•'] A •' 45 'ł'flA+’ •*•] A •’ 

47 :.'] B : 48 AAfl>-A-A :••] B : 51 t 4* :.'] B : 52 K.7AA :•] B : 53'ł-flA 

+ !•'] A •* B •••' = !•• then a new linę of the text begins JŁ‘E^^ •* ] A •••* 54 AhA®7A •••] B •' 

58 .*••] B •••* = •••* then a new linę of the text begins 
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•• :: a}\9^1l : ’■ : rt.A.-ł' •' : 

&0 :; (D\9"TI •’ C?»P” •' Ah<:p‘E : : ^9”Afh : ^<4.+ : 

: ^7H : ,fA+r/ia>*TI'o^ : fflJŁflA- : I : ^hAł^ll. : 

•■ h^^Ti •■ •■ (/A* •■ 9”AA.f » ®,&n.A“ .' Afl>*A"ń : 

Hń : CAułV : ^^'nC : ffl+A.A : <D'\’U ■: ^D^<n> : X{r*Tf ; ; pTio? . 

K}fi% :i ffl/ŁftA” : : łi7h'0‘' : <^VhA :•• I Bf 172^, 

S5 9. tD^^F”^J : fflC^ł •' : ^7^n7A : h<w> ; 

ęX-9”^‘'2 : Mi: •' : AA®*A"A : : a)^dX:S : k ?'n<: : 

A»i3 : n.+ : łK^ •• ^7'^ : : (DhC(\ó't^"^ : ^9”'łn''5 : 

yA® : ®•^'i3 •' ®/Łn.A” •' • ^">11 •' •’ 'ł^C : h'}i''t • OAłi-h : 

Uao : ;^^^PC •' : AA^"?7 :•• ffl^9”^l : : ^m-A»A : 

70 •’ ®n‘ł®’'ty''* : •• : AAA.lf®»*"^ : AAjŁ^jęi^i^o ; (dą 

:•' ®^/h'^ : : ^y”}r^t> : Tl-iJ : AłłO : ; HPi7'22 ; 

MT+ : MVJŁ •• ;»3iV” : : hp’)'}^ : ©-^ij : ®JŁeCę : ^fl : 

A‘^M » 

10. ®^?"H •• CKP : ^7®7A : ®MA»'23 ; A?»ń : : ^uhV : IŁ 

75 ; in-nc : ^A®» : aAA : Hlh®»Tł'2‘* : łTłi : ‘ł-?. : Ki^Of^UO : A.i' : Bf.i72vb 

RP : Tfrt : H^ffl-A-Ai^s : a^^^3;: : ^7®7A : ©rł-^i : ®®A 

: 'łfl ; j^<D<A°A •' ®MA"'26 : ; ^a)*A, •• ^®*^^ : lipki : X 

y”ił^ : AU : ilKrt, : ®/ŁAf''77 : : (Łf- « ®MA» : ^®*A»A : 

A?*^®?^ : }iJi'h : ^C : >\n « ®/Łn.A" : ^7l®7A : ^7A : łu^A+Ch Af.23ra 
80 ^129 ; łiAn'3o : ;•• ®'ł^'>‘^2 ; to-łAA : X7®7A : ©^i'® ; "7'ł 

:• 

11. •• 0)RM r. (Dh-ili : : A;»i7 : ®^n. 

A” : JŁfl'53 : /jO : ^7^n7A : 1h '■ Ky”AAA.t^ : AU : ii?*A, :•• ®•^'łJ : P 
kJ : ?i7M'34 : JŁecę : : ®^aA" •' ^uJŁ®^^ : M>P : .. o)}^ 


1023 ,.^ '03 Am" Afl\i-l><h(0- '05 BHł-hAtf-h, : : A-dAł- 'O^AI-flC 

'02 B OdiO '08 B Hd : >i“77 : ‘Td- 'o® B "h- B om. K9°" "'A add. ^ •• 

"^Badd. ł<Pń: "3 a"<Ł B rmo "5 B M'” •• "łd "^Aom. A d" 

" 8 b mo : <V<n>'ty "^B A" '2® A om. A" B "7 '2'A AN7rn7A '22 A "ł 

'23Bom. ffl" '23B^.h" '25 A ii" '26B "A-<n>- '27B®3’<ł«P '28 Aadd. m;Ł^+ 

' 29 a "<;." ' 30 a hAA ' 3 'A '“Jd" ' 32 B®A'łJt 7 : hńd '33 A h«»-n : /ł,aAh 

'33 Bom. '35ABCA^ 

60 m-dA K] AB ■• 63 ®•^'^5 »] AB •• 64 «] B : ««'V^A »] B « = » then a new 

page begins 68 »] A •’ 69 AAjl^d^ «] B >■ = '■'• then a new linę of the text begins 

71 ®A£‘B :■•] A •• 72;>kV:]B« 73 A®71S^i «] AB : 76 ®•^^l »] A : N7®7A : ] 

A ’•'■ 77 Ad !•■] AB • 80 »] AB : 80-81 •••■] B « = ••* then a new linę of the 

text begins 82 ®«Af k] B : 83-dAA, «] AB : 84 C/"A h] B : 
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85 '1H : : JŁTlilrn : : łA : ^fLAłl : •' (Dh 

'łH : *llón : : AdA-U- : AX7®'>ń : ®AAA> Bf i73r 

;: fflJŁfl.A-''*® : ■l'®dXV- : : h/hO^C : ^7‘7C Ah 

Cńf-A *•• A-P(VAy : : fihti : )\(ha>'C : <Dh 

: AhCA-f-A •• (0(D^w : ^A.Ah>^^ •• .; 

90 12. (Dh-^H : ^dcę : a>*X+ •• Pi."} : ©JŁ^C^ł : ffl/Ł-flA : :•• ffi 

^yojjpHó ; i^m-A-ń'**^ : AAA.l^ : A;>i7 : : ®»‘łA+'^« : 4>^ć. : ffl 

ł"* : ^’^\ih.ć. ■• ^-flJT : ^li9“S. : : nn.A»7'50 ; a>*^^J :: a»ł<n> : 

A(\ •■ łl-łTA : n^'flC : ffl^Af^i : m^n. : h®»-M : ^7'^ : 

(VA •' hCAf-ń : H'frt+Ah‘52 ; fn^7n\.^’‘E •' ; j|<n» ; f^^coc 

95 ^ : >55 ^^r"^n.y : Ał| : h-łTA : ffl^u/^>nAA : (DK^f\± : ^ńh : Afl : 

: A®»7lAA : Ch*A'55 : ^y”^^ : :; Bf. I73i 

13. fflHK7nA'56 : /ŁAJry” : 'fl^A : h®*Tl : ^y”fl>*A+ : łł#•l^ : ^^C’^ : 

Ohhii : Pi7>57 : ffll^n. : : M : ^A^^'58 : p®-yi5i59 ; Aj^®*A°A •' Af 23rb 

: ^Wl®•C>50 :•• ®nXH,y : ®d^ •' ®•^'ł3 : ®>7AA : ® 

100 : ®^V .' hjŁA. : on,f>5> : 7l'(l‘ł : (OpiTh : : ®^ 

7M>55 : ^AA'n>84 : : ®*A+ : : h®» : : 

H^-nUA : ^7'^ : : y^‘^‘r‘ł’>55 : JŁV-7C : « Tlh. : ®*?i'ł! : 

®»7hC : HA®*A"A : H+A9"P : : n^łfl •' łTA* •• /i;i®- »>58 


136 B n»lA-m.‘> '33 b "JŁV" '38Aom. "i >3’A B A-łtf- '5° B om ®" 

'5' A om. 142 Ą.,^.. ' 53 Boj,, ®. ' 54 b,jJ(I,.. >55 g ; ftfh 146 ą ..yoj, 

B »<ł '57 A A" '5* ab "O" '59 B "7 '5®Badd. ®" ' = 'B "P '57 B "A" 

153 Ą n®’‘PAA •■ ^A®rt •■ as a posterior correction, perhaps in agreement with the 

aniele of the Creed; B nA" i54B''flJ-" 'SSb^J" '58B"Nn" '57Aadd. H" '=8 A 
"A£- '59Bnf®U'ł5 '80A>iWi®-C;BX/ł«C 161 b r ' 8 ^ B Hg■®gn^®>ł■ >85 B 

om."®" '85A"rt</i" '85 A fi" '88 A W" '67B"a»” ' 8 « A folls a sign of division 

and the colophon: AHAJT^i*}- : ®AHAJi4. : f.TihCo^ ■ : A"7’ł-3’A : ®A<f-h : 

nAA-ł®*- : AXin ! ^7®7A : ®AA®-A-ń : ^.Sih- : : A“7.f^ : A^A*™ : °ih9° : 

X“ł7 « B folls the colophon, introduced with a crnx ansata: AH : X<fiC •• ®AH •’ hX‘fhC ’■ AH •' 
>i7n0 : ®AH : +0=11” : (OMI : •• .^-A-fcW- : "łn-^ : f.TthCo^ ■ MlL>\-0(KC : •’ 

A‘^,f'ł- : 9”ńA : fiO : X7®7ń : A(f. 173va)<iAo» : ‘łA?' : h“17 «« 

85 \7®7ń «] B ! 87 K-łW- «] AB : 88 AhCA-PA k] AB : 89 H».4rtfh h] B : 

92®-X+::]B: 99 \</i®-C »] B « « 101 h.Cł-<{. : ] B » 102 «•£•+:•] B : 103 X;> 

®' ii] B «K 
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13. Translation 

1. (The story) of Paul (Pawlos), disciple of Abba Anthony CEntonds).^ 
Paul was a countryman, whose actiyity^ was agriculture, and he was very 
simple. He married a very beautiful woman, but she was depraved in her 
conduct, she escaped many times and sinned [where] no one knew her. 
One day, having returned from the field where he had worked, Paul found 
them^ committing adultery. This happened to lead Paul to what is good, so 
he smiled gently, and said to them: "Good, good!"^ Truły, this does not afflict 
me. By Jesus, henceforth I will not take and do not want her. Go, take her 
with her children! As for me, I am going to be a monk.” 

2. And without saying anything to anyone, he set off and walkcd a dis- 
tance of eight [days]^. When he arrived, he knocked at the door, and the 
blessed Anthony went out, approached him, and ąuestioned him, saying: 
"What do you want?” He answered and said to him: "I want to become a 
monk.” Anthony answered and said to him: "You are an old man of sixty 
years; here you cannot be a monk.^ Rather go back, perform service and 
live an active life giving thanks to God, because you cannot endure the 
hardship of the desert.” The elder answered and said to him: "So, teach me 
what I can do.” 

3. Anthony said to him: "I told you that you are an old man.^ Go away, 
and if you really want to become a monk, go and enter in a congregation 
community, with those who are able to support your weakness. Because, as 


* The Greek title iiEpi iraóAou roO dirAoC appears only in a group of manuscripts, as dem- 
onstrated in the critical apparatus of ed. Butler, p. 69. The main Greek text begins, instead 
with the redactors introduction: “Cronius (Kpóvioc;) and the Blessed Hierax ('lEpaO and many 
others, of whom morę later, related in detail in the following incident,” tr. Meyer, Palladius, 
p. 76. This introduction is kept in the Syriac version Rl, where the relative names are written 
ooAuoio and oooi., cf. ed. Draguet, p. 182,11. 24-25. It was, instead, dropped from the Paradise 
of the Fathers text, which begins like the Ethiopic version. 

^ Eth. tdghdrt, cf. Dillmann, Lexicon, col. 1167: ‘‘res labore parta, proventus, fruc- 

tus\’ Leslau, Comparative Dictionary, p. 179a: "production, produce, yield;” Amos 8:6; Prov 
6:8; Jub 11:11, ed. J.C. YanderKam (CSCO 510 / Aeth. 87), Lovanii 1989, p. 69. 

^ It means the women with her lover. Similarly, the plural personal pronoun is used also 
in the Greek text: flaOAoc; EupEV aurouę, ed. Butler, p. 70, 1. 2; instead, the feminine singular 
personal pronoun is given as the suffix to the Syriac verb in the rec. Rl cmiLUŁi^o "and (Paul) 
found her," or in a morę complex expression “and found her with an- 

other” in the Paradise of the Fathers (rec. R3), cf. ed. Draguet, p. 183,11. 5 and 16. 

^ Gr. KaXu)(; KaAćoę; see a commentary in the Introduction, p. 149. 

^ Gr. ÓKTO) poYdc;. The Greek noun povn refers here to the distance between two stops, a 
stage, or stopping-place marking end of a days journey, see e.g. in the VA 86, cf. Chantraine, 
Dictionnaire, p. 711; Lampe, PGL, p. 880a; Liddell & Scott, Lexicon, p. 1143b. 

^ Gr. (L5 e poYayóę ou 5i3vaaai YevEO0ai' The text in ms. B follows this order of the sentence 
literally. 

^ Eth. ardgawi, Gr. 
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for me, I live here alone, I eat only every five [days] and only by hunger/'® 
With this and similar words he tried to discourage Paul. But later, as he 
refused, Anthony closed the door, went inside, and did not go out for three 
days because of him, not even for his needs. 

4. However, on the fourth day the needs urged him to go outside. So, he 
opened [the door], came out and found [Paul], and said to him: “Go away, 
old man.^ Why do you trouble me? You cannot stay here.’' But Paul said 
to him: “I will not go anywhere. I do not have any place to die but here.” 
Anthony looked and saw that he had brought nothing to eat, no bread or 
water, and it was the fourth day that he persevered fasting; and said: “May 
this one not die and contaminate my soul.” Therefore, he received him and 
was for him a father. In these days Anthony started to abstain and serve 
morę than he had done at the time of his youth. 

5. So he soaked some palm-leaves,‘° gave them to [Paul], and said to 
him: “Take [these and] braid, starting as I do.” The elder, until the ninth 
hour, braided fifteen spans^' with fatigue. Anthony saw that he was tired, 
and said to him: “Untie [them], you have braided in Yain;’^ bind this once 


® This entire Ethiopic sentence can be explained as a hyper literał and corrupt copy of the 
Greek syw Y^P HÓvo(; Ka:0r|}iai (LSe 5ióc 7ievr£ £o0i'a)v Kai roOro Aipu), cf. ed. Butler, p. 70,11. 8-9. An 
expression fl'łfl •' bd-habd hamus (lit. “on the fifth [day]"), used in ms. A for the Greek 

5ia 7i£VT£, in ms. B has been omitted together with the entire fragment by homeoteleuton 

•* ... Moreover, bd-arb (lit. “at the evening," or “on the sixth [day]”) in A 

must be in fact a lectio corrupta, by transposition of letters, of the word fl^OC bd-abar, how- 
ever, written not with ahfhke in B (/lOC 'abar means in fact a “thorn, prickle,” cf. Dillmann, 
Lexicon, col. 756, Leslau, Comparative Dictionary, p. 5a), instead with ‘aydn as OOC ‘abar, 
what means “dryness, bareness, scarcity, drought, famine,” (cf. Dillmann, Lexicon, col. 984: 
"siccitas, sterilitas, penuria, vel caritas annonae" Leslau, Comparative Dictionary, p. 54b), and 
explains the Greek term Aipoc; pretty well; cf. Lukę 15:17. 

^ Eth. 'ardgawi, Gr. yepoy. 

Eth. ddg^’adle, cf. Dillmann, Lexicon, col. 1132: “palmae species vel folia'," Leslau, 

Cołnparative Dictionary, p. 125b. Production of ropes, baskets, and mats was a typical daily 
activity of the Egyptian monks, see Wipszycka, Moines, p. 477, with the notę 4. 

'' Eth. subst. bad is the measure of length, palm of hand, cf. Leslau, Comparatiye Dic¬ 
tionary, p. 83a; Dillmann, Lexicon, col. 527: palmus major, O7ii0a|in, cf. Exod 36:16; Gr. O7ii0a}in 
is a space one can embrace between the thumb and little finger, span {ca 22 cm), cf. Liddell 
&; Scott, Lexicon, p. 1627b; according to this measure, Paul tied around 3,3 m of ropę. For the 
span, identified in Ethiopic vocabulary as fiUC 5a^ar or flJUC S9nz^r' (ISam 17:4; Judg 3:16 = 
OTii0a}in; but fiUC or /*"MC in IKgs 7:10 LXX = Ttfjyuc; “cubit;” 2Chr 4:5; Ezek 40:5 = 7iaXaiorn 
“hand breadth”), see Dillmann, Lexicon, col. 392; R. Pankhurst, “A Preliminary History of 
Ethiopian Measures, Weights, and Values. Part 1,” JES 7/1 (1969), pp. 37-38. Instead, in the 
Greek text of Palladius it is read: ecoc; Ewdrnę opywiac; 5£Ka7i£VT£ jioyOnoac;, ed. Butler, p. 71, 
11. 12-13, where opyma means “fathom,” the length of the outstretched arms, about 6 feet {ca 
1,82 m), or about 9,25 OTtiOapal, cf. Liddell & Scott, Lexicon, p. 1246b; Act 27:28; consequently, 
according to the Greek text, Paul braided about 27 m. 

Eth. łlTf* kdnto, cf. Leslau, Comparative Dictionary, p. 288a; Gr. KaKĆoę, cf. ed. Butler, 
P. 71,1. 14. 
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again.” The elder’^ brought this work for him in order to wear him, to an- 
noy him, and to make him run away from Anthony. [Paul], instead, having 
untied braided this [once again]; and even braiding, despite the effort, he 
remained unconcerned. Anthony saw that he did not complain, and was 
not lazy, or indolent,^^ nor irritated, and had compassion on him. 

6. When the sun went down, [Anthony] said to him: “Would you like 
us to eat a piece of bread?" Paul said to him: "As you wish, Abba.''’^ This 
moved Anthony even morę, that he did not desire eagerly in hearing about 
food, but rather left it to his authority; and said to him: "So, set up the table 
and bring the bread."^^ Then Anthony took the biscuit (nakapać;) breads/^ 
which were six ounces^^ each, one for him and three [for Paul], and put 
[them in the water,] because they were dry. Anthony recited the psalm 
which he knew, he prayed twelve times,^^ in order to test Paul. 

7. As for him, he wanted to keep praying, because — as I believe — he 
preferred to herd the scorpions,^® rather than live with an adulteress.^^ After 
they prayed twelve times, they sat down to eat late in the evening. Now, An¬ 
thony ate one bread but did not touch the second. The elder, instead, eating 
slowly still did not finish the first bread. Anthony waited until he finished, 


Eth. • flXhA Idhig bd-’akal, lit. “older by naturę," refers here to St Anthony. 

Eth. tamagdama, from the verb. agdama, "lay down horizontally, 

cross the legs," cf. Dillmann, Lexicon, col. 1203: ''tmnsversum agere, evagań faceref Leslau, 
Comparative Dictionary, p. 183a. 

Gr. dppd, is transcribed here litteraly as AiO abba. 

If the lectio wd-amssa from ms. B is correct, the phrase should be translated: 

"and said to him: 'So, set the table.' And he [Paul?] brought the bread.” 

Morę abaut the Eth. noun paksdmas, as an equivalent of the Gr. na^aiidę, in the 

Introduction, see pp. 151-157. 

Eth. ńrt* •* sdsu 'dnq'^’iya, for Gr. ouyKićoy, see ed. Butler, p. 72, 1. 4, or Syr. 

Qaxiiiar<' ed. Draguet, p. 189,1. 3 (rec. R3). Gr. odyKia, written also ouyyia or óyKia, is a 
measure adopted by the Sicilian G^eeks from the Latin uncia, cf. Liddell &; Scott, Lexicon, p. 
1268a; Lampe, PGL, p. 935b. The exact form of the Ethiopic term is not attested in the avail- 
able Ga‘9z lexicons; Pankhurst mentions only 'dnq9a, which is a grain measurement 

madę sometimes of wood, basketware, used also for pepper, butter and salt, cf. R. Pankhurst, 
"A Preliminary History of Ethiopian Measures, Weights and Values. Part 2,” JES 7/2 (1969), 
p. 111. 

Cf. Johannes Cassianus, Instit. II 4, PL 49, col. 83: “Igitur per universum, ut diximus, Ae- 
gypturn et Thebaidem duodenarius psalmorwn numerus tam in vespertinis, quam in noctumis 
solemnitatibus custoditur.” 

Eth. agardbt is the pl. of agardb, or ‘aqdrab, "scorpion," Gr. OKop- 

Ttioę, cf. Deut 8:15; Ezek 2:6; Lukę 10:19; Rev 9:3; for the other Semitic roots, see Dillmann, 
Lexicon, col. 977; Leslau, Comparative Dictionary, p. 68ab. 

This entire phrase, translating the Greek comment of Palladius almost literary (ó 5e 
TidAiv TrpcOupcoc; ouYnuyero' fipEiTO ydp cbę oipai OKopTiiouę 7ionadvai n poiyocAiSi yuvaiKi ou^rjoai, 
ed. Butler, p. 72,11. 7-9), in the Syriac versions of the Paradise is omitted completely. 
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and then he said to him: '"My elder,^^ the second biscuit (na^aiafic;)/' 

Paul replayed: 'If you eat, I will eat too. But if you do not eat, I will not eat 
it either." Anthony told him: “For me it is enough, because I am a monk.” 

8. Paul said to him: “It is also enough for me, because I want to become 
a monk." Once morę [Anthony]^^ rosę up and prayed again twelve times,^^ 
and slept a little of the first sleep. Thereafter, he rosę up at midnight and 
sang psalms until the morning came.^^ Conseąuently, the elder saw that he 
desired from his heart to follow him willingly in the service, and said to 
him: "If you really can do this every morning, stay with me." Paul said to 
him: "For what I saw, I can do it, as it was easy. If there is something else, 
I do not know." Anthony said to him: "Truły, you have become a monk." 

9. And after one month Anthony realized that the soul of Paul was per- 
fect and Innocent, and that the grace helped him. He madę a celi for him 
that was by a quiet place, three or four days from where he was; and said 
to him: "Now you have become a monk. So, you remain alone, in order 
that you may apprehend the temptation of Satan." Conseąuently, Paul re- 
mained alone, and after a year he received the grace [of power] over the 
devils and sickness.^^ One day a man possessed by a very bad demon was 
conducted to Abba^^ Anthony; it was from the supreme demons, and it 
blasphemed against the heaven itself. 

10. Anthony then looked up and said to those who had brought him: "It 
is not my work because I was not yet granted any grace over such power, 


Eth. vocative ardgayd translates here the Greek noun Tiaitia, ed. Butler, p. 72,1. 13 

(instead HL Lat. has senex, ed. Wellhausen, p. 570,1. 75); see H. Stephanus, Thesaurus graecae 
linguae, vol. VI, Paris 1842-1847, coli. 185-186; Liddell & Scott, Lexicon, p. 1301b; Lampe, 
PGL, p. lOOóa; an extensive dossier for the Greek and Latin noun in P. de Labriolle, “Papa,” 
Archivum Latinitatis Medii Aevi 4 (1928), pp. 65-75; cf. C. Tagliavini, Storia di parole pagane 
e cristiane attraverso i tempi, [Brescia] 1963, pp. 296-301. The rare deminuitive form Ttaiiia 
returns, for example, in a saying attributed to Paul the Simple (sic\) in ms. Vat. gr. 1599, ed. 
M. Jugie, “Un apophthegme des Peres inedit sur le Purgatoire,” Memoriał Louis Petit, Bucarest 
1948, p. 250. 

The Ethiopic sentence, similarly to the Gr. text, has no subject; however, it is logical that 
it describes Anthony s action, or, rather, the common action of the two monks. 

Gr. Kai TioiEi SsKaSuo euxóc(; Kai 5£Ka5i3o ij^aApouc; i};dXA£i, ed. Butler, p. 72,11. 17-18. Even 
the Ethiopic verbs are used here and in the following phrase in singular, but the context sug- 
gests rather the common action of Anthony and Paul. 

Eth. ^ńh •• ’dskd yasdbsłi “until morning came” in ms. B is better than •' 

9skd ydbdssh “until he arrived” in A, which should be considered a transposition error, 
cf. £(x)ę fipEpaę, ed. Butler, p. 72,1. 20. 

Eth. noun ddwe “disease, sickness” should be rather in pl. ddweyat, cf. Gr. 

Kard 5ai}ióva)v Kai voori|id:ra)V, ed. Butler, p. 73,1. 9; Lat.' contra aegritudines hominwn et contra 
daemonum potestatem, ed. Wellhausen, p. 571,11. 95-96. 

Eth. title 'abba, absent in ms. A and in the Greek text, in ms. B could be added for 
stylistic reasons. 
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wh’ch instead Paul has/' So Anthony got up and went, and led them to 
Paul, and said to him: "Abba Paul (Pawli),^^ cast out this demon from this 
man, that he may live and return to his home.”^^ Paul said to Anthony: 
"Why [do you not do it] yourself, Abba?”^° Anthony said to him: "As for me, 
I am not irivolved; I have other work.” And leaving him, Anthony departed 
and returned to his celi. 

11. The elder, instead, rosę and prayed. And he started to talk to the 
demon, and told him: "Abba Anthony said: 'Go out from this man."' The 
demon cried out, blaspheming, and said to him: "I am not going, evil old 
man^M" [Paul] started to beat him with a sheepskin (|ir|A(0Tfi),^2 and said to 
him: "Go out, [as] Abba Anthony said to you." But [the demon] continued 
insulting and proclaiming morę against Anthony, and also against him, 
his brother.^^ Finally [Paul] said to him: "You are leaving or I will go tell 
Christ. For Jesus, if you do not leave immediately, I will go right now and 
tell Christ, and oh, woe to you what he will do to you."^*^ 

12. And that demon started to blaspheme, and cried out, saying: "I shall 
not leave!" Paul got angry with the demon and came out in the middle of 
the day, in the heat of the land of Egypt which is similar to the furnace of 
Babylon.^5 And he stood above a rock on a mountain and prayed, and said 
this: "You see, Jesus Christ, who was crucified under Pontius Pilate,^^ that 

Eth. AiO •* abba Pawli is the exact transcription of riaOAE, ed. Butler, p. 73, 

1. 16. Similarly, however, in Syr. R3: rdXcvA r<hr^, ed. Draguet, p. 192,1. 2. 

Gr. iva uyiawcjY d7i£X0n eię rd i5ia, ed. Butler, p. 73,1. 17. 

See above, notę 27; Gr. lu ydp ti, ed. Butler, p. 73,11. 17-18. 

Gr. ouK £ę£pxo|iai, KaKÓyr|p£, Eth. •* *dkuyd rds, cf. Dillmann, Lexicon, col. 

278: "senectus, senium.” In the Syriac Paradise there is ed. Draguet, p. 192, 1. 

10 (rec. R3), p. 194,1. 5 (rec. R3r), cf. Payne Smith, Thesaurus Syńacus, col. 178: "(payóynpoę, 
qui in sua senectute helluo est.” For KaKÓynpoc;, see also HL 18:26, ed. Butler, p. 56,1. 16, and 
the Coptic version of the Life of Macarius of Alexandria, ed. Amelineau, p. 254: TTiKas.KorHpa)C. 
See, moreover, ihe Apophthegmata patrum 196, PG 65, col. 164A; Johannes Moschos, Pratum 
spirituale 45, PG 87, col. 2900C; cf. Lampe, PGL, p. 694b. 

See the Introduction, pp. 157-160. 

The text here is probably corrupted. 

Gr. Kai ouai ooi £xei Ttoifjoai. For Eth. interjection wdy “woe!, ahl,” cf. Dillmann, 
Lexicon, col. 928; Leslau, Comparativ Dictionary, p. 623b; for the expression •* A- 'alle Id- 
“woe to!,“ usually translating the Gr. ouai, cf. Dillmann, Lexicon, col. 718; Leslau, Comparative 
Dictionary, p. 17b; Num 21:29; Matt 11:21; Lukę 10:13. 

Gr. rd)v Se Aiyuitrfcjy ró KaOpa ouyy£V£c; £ori rnę Kapwou rnę BaPuXcjvi'a(;; for the fiery 
furnace (Kdpwoc; toO itupóc;) from the story of the Three Youths in Babylon, see Dan 3; 3Macc 
6:6; 4Macc 16:21; Matt 13:42.50; Rev 1:15. 

Gr. ó oraupcj0£i(; etii novnou niAdrou, ed. Butler, p. 74, 1. 10; the exact article in the 
Creed of the 318 Fathers of Nicaea (J^A"^ •* in Ethiopic is: ! 'flAA •* ©'PAł^A •' 

nA'>'tAV .* n^^^PAA .* •* cf. in the patristic anthology •' Hayma- 

nota 'Abaw, Chap. 17, Art. 1, P. 8 •' 1% •' •' § :• g). Moreover, on Pontius Pilate 

in the Ethiopian tradition, see especially the Martyriwn Pilati (CANT 75), see M.A. Van den 
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I shall not come down from this rock, and I shall not eat, and I shall not 
drink, until I will die, unless you will cast out the unclean spirit from this 
man/' 

13. And before the word was finished as out from his mouth, that demon 
cried out, and said: “Woe is me!^^ I am being banished! Paulus simplicity^® is 
banishing me, and where shall I go?" Immediately the spirit went out, was 
transformed, and became a big snake of seventy-five cubits,^^ and crawl- 
ing entered into the Red Sea, to fulfill what was said: "through manifested 
faith speaks righteonsness.""*® This indeed was the wonder of Paul, who was 
called the Simple by all the brothers. 

Pontifical Oriental Institute, Romę Rafa! Zarzeczny, S.J. 

rafal.zarzeczny@gmail.com 


SUMMARY 


It is well known that the vast majority of ancient Christian writings have been translated 


Oudenrijn (ed.), Gamaliel. Athiopische Texte zur Pilatuslitemtur (Spicilegium Friburgense, 4), 
Freiburg 1959, pp. 112-180; E. Cerulli, “Tiberius and Pontius Pilate in Ethiopian Tradition 
and Poetry," Proceedings of the British Academy 59 (1973 [1975]), pp. 141-158; R. Beylot, “Bref 
aperęu des principaux textes ethiopiens derives des Acta Pilati," Longues Ońentales Anciennes, 
Philologie et Linguistigue 1 (1988), pp. 181-195; P. Piovanelli, “Exploring the Ethiopic Book of 
the Cock, an Apocryphal Passion Gospel from Late Antiquity," HTR 96 (2003), pp. 427-454, 
esp. 430-431 and the notę 20; Tedros Abraha - Daniel Assefa, “Apocryphal Gospels in the Ethi¬ 
opic Tradition,” in J. Frey - J. Schróter (Hrsg.), Jesus in apocryphen Evangelienuberlieferungen, 
Tiibingen 2010, pp. 611-653, esp. 639-643. For the Arabie background of the Acts of Pilate, see 
also Ph. Luisier, “De Pilate chez les Coptes,” OCP 62 (1996), pp. 411-425; E. Lanchantin, “Une 
homelie sur le Martyre de Pilate, attribuee a Cyriaąue de Behnessa,” Apoerypha 13 (2002), pp. 
135-202, with an answer of Ph. Luisier, “Les voies de penetration du christiani^me et de Tislam 
en Ethiopie. Une comparaison,” Civiltd del Mediterraneo 16-17 (dicembre 2009 - giugno 2010), 
pp. 59-82, esp. 72-73. 

Cf. above, notę 34. 

On the virtue of simplicity in the Biblical and Early Christian literaturę, see C. Spicq, 
“La vertu de simplicite dans TAncien et Nouveau Testament,” Revue des Sciences Philos- 
ophigues et Theologigues 22 (1933), pp. 5-26, and Y. de Andia - V. Desprez, “Simplicite,” DSp 
XIV, coli. 892-910. 

Gr. śpSopnKOYTa Ttqx£cov; Lat. cubitomm septuaginta\ the Syriac Paradise has the “se- 
venty” (^^liJiiŁ) as well, see ed. Draguet, p. 193, 1. 12 (rec. R3). Eth. 'dmdt (pl. 

’3mdtat), occasionally written 0^^ 'dmdt, as the equivalent of Gr. Tifjyuc;, Hebr. n73K, or Copt. 

is a basie measure taken from part of the human body, widely used in Biblical and other 
imported literaturę as well as in local composition, e.g. Exod 27:1; 37:2, Zech 5:2; Dan 3:1; 
Jer 52:21; Rev 21:17; Hen 7:2; see also the Mysteńes of Heaven and Earth, and the Life of Saint 
Zd-Mikael Ardgawi] Dillmann, Lexicon, col. 728: "cubitus, uhna\" Leslau, Comparative Diction- 
^fy, p. 26b: “cubit, forearm;” cf. R. Pankhurst, “A preliminary history of Ethiopian measures, 
weights and values,” JES 7/1 (1969), pp. 32-33. 

Cf. Prov 12:17a, see the Introduction, pp. 162-163. 
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into Ethiopic (G3‘3z) from their oriental versions and some only directiy from the original 
Greek texts. This is also true with regard to monastic and hagiographic literaturę. A number 
of hagiographic works, ascetical treatises, monastic rules, and collections of sayings of the 
Desert Fathers, often gathered within Syriac collections, such as, the Paradise or Garden of 
the Fathers, and later translated into Arabie, were freely used starting from the 14th century 
within several Ethiopic monastic collections, such as, the Mdshafd zenahomu Id-abdw, the 
Gadld abdw ądddusan, and the Mdshaftd mdndkosat. This article discusses the popular story 
about Saint Paul, a disciple of Saint Anthony, taken from the Lausiac History by Palladius 
(CPG 6036) as a case study. An Ethiopic version of its integral text was found only in two 
manuscripts: EMML 1844 (A) and BL Or. 692 (B; the text is not mentioned in Wrights Cata~ 
logue). A textual analysis of the Ethiopic version leads to the conclusion that the document 
could have been translated directiy from a Greek archetype, presumably during the Aksumite 
era. After the introduction, this article includes the edition of the Ethiopic text and its transla- 
tion into English. 
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Les Firang - Francs, Europeens ou catholiąues? 
Temoignage d un chretien syrien du XVIP siecle 


I. Prolegomenes 

1.1. Bulos b. al-Za'im et son journal 

Bulos b. al-Za'im (al-Halabiyy), mieux connu comme Paul d'Alep, nota 
soigneusement dans un journab les evenements vecus et les informations 
recueillies pendant son voyage a Constantinople, en Yalachie, Moldavie, 
Ukrainę, Russie et Anatolie, de 1652 a 1659. II y accompagna son pere 
le Patriarchę d'Antioche Macaire III b. al-Za'im, parti « pour parcourir la 
route dangereuse et difficile qui mene, par des sentiers ardus, aux sources 
de Teau douce, ou plutót aux mers larges et riches qui sont ceux qui pos- 
sedent des traits gracieux et nobles, qui exaucent les souhaits de ceux qui 
les approchent et qui comblent les misereux. Ceux-ci sont les rois proteges 
(par Dieu) et victorieux, les princes et les seigneurs benits, fameux pour 
leur vraie devotion et leur juste foi » (fol. 2r). 

Ne en 1627 et devenu orphelin des Tenfance, Paul fut eleve par son pere, 
qui lui offrit une education traditionnelle dans les grandes familles chre- 
tiennes de 1 epoque: etude de la langue grecque, de la spiritualite orthodoxe 
et des Saintes Ecritures. Devenu pretre et secretaire particulier de son pere, 
qui fut elu Patriarchę d'Antioche en 1647 et prit le nom de Macaire, Paul 
fut ordonne diacre la meme annee. Avant de partir pour TEurope de TEst, 
les premiers voyages ou il accompagna son pere lui donnerent loccasion 
d enrichir ses connaissances sur le travail des missionnaires occidentaux 
au Proche-Orient: il visita Jerusalem en 1642 et parcourut les dioceses du 
Patriarcat d'Antioche avant de s embarquer pour Constantinople en 1652. 

Macaire et Paul b. al-Za‘im, accompagnes d'une suitę a composition 
variable et souvent inconnue, partirent en juillet 1652 de Damas, siege du 
Patriarcat d’Antioche. Ils arriverent a Constantinople en octobre, puis, en 
janvier 1653, ils atteignirent par la Mer Noire la Dobroudja et peu apres 
lassy, capitale de la Moldavie. Au mois de novembre ils passerent en Ya¬ 
lachie, ou ils resterent jusqu'en mai 1654, quand ils se mirent en route 


' Le journal de Tarchidiacre Paul d’Alep ne porte pas de titre precis dans les manuscrits 
connus. II en a reęu plusieurs dans les sources modernes. 
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par la Moldavie vers le Pays des Cosaąues. En juin et juillet ils visiterent 
rukraine, tout en continuant la route vers Moscou. Ils attendirent cinq 
mois a Kolomna que le Tsar puisse les recevoir et que finisse une epidemie 
de peste. En fevrier 1655 ils se trouvaient a Moscou, ou ils passerent plus 
dune annee et rejoignirent la Moldavie en aout 1656. Apres environ deux 
mois, ils partirent pour la Yalachie, ou ils resterent jusqu en septembre 
1658. Ils partirent en octobre du port de Gala0, sur le Danube, et apres 
avoir passe rhiver a Sinope ils traverserent TAnatolie, pour arriver a Alep 
en avril 1659. Le texte de la chronique de Paul d'Alep, conserve dans plu- 
sieurs manuscrits disperses de par le monde, a ete probablement acheve 
apres le retour de Tauteur a Damas, etant donnę qu'il compare des le debut 
les moeurs et les coutumes des Moldaves avec celles des Russes, qu'il ne 
rencontra que bien plus tard. 

Prie par son ami le diacre ćibra il b. Oustantin al-Sayeg de noter tout 
ce qu'il allait voir et entendre, pour le profit des chretiens de leurs diocese, 
Paul s est propose de ne rien oublier de son periple. Son ecrit est riche en 
informations historiques sur tous les aspects de la vie des peuples qu'il 
visita, avec une attention particuliere a la vie ecclesiastique et spirituelle^. 
Le Yocabulaire utilise par Paul, assez peu etudie jusqu a present, vu qu'il 
n existe pas d edition complete, temoigne de ses connaissances de Tarabe 
et du turc, ainsi que de sa vive curiosite envers les particularites des lan- 
gues decouvertes chez les etrangers — Turcs, Roumains, Grecs, Cosaques, 
Russes etc. II se preoccupa en permanence de noter le nom des realites 
nouvelles ou des objets inconnus en Syrie, essayant de les definir en les 
comparant a ceux qui etaient familiers a ses concitoyens. 

1.2. Buts de la recherche 

Pour donner une description claire de ce qui est «etranger», Paul uti¬ 
lise parfois les derives de la racine f-r-n-g, que je me propose de discuter 
dans cette contribution, autant pour en preciser la valeur semantique en 
arabe que pour illustrer sa richesse de sens. Car en plus de la significa- 
tion habituelle du mot Firang, c’est-a-dire «Franc», puis «Europeen», il 
me parait certain que dans plusieurs passages du Journal de Paul d’Alep le 
mot a une connotation confessionnelle, signifiant « catholique », «de rite 
latin », voire « protestant». Firang (ou Ifrang) et ses derives revetent ainsi, a 
mon opinion, un sens beaucoup plus riche qu'on ne le pense et comportent 
des nuances rarement remarquees. A partir du texte de Paul d'Alep, source 


^ Voir Hilaiy Kilpatrick, Joumeyiug towards Modemity. The “Safrat Al-Batrak Makdriyus'* 
of Bidiis Ibn Al-Za‘im Al-Halabi, in Die Welt des Islauis 37/2, 1997, p. 156-177; Walbiner 2003; 
Feodorov 2006; Feodorov 2010; Feodorov 2012b: Feodorov 2014. 
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fondamentale de cette recherche, je vais donc presenter des arguments en 
faveur de Tinclusion, dans le complexe lexical de ces mots, d un seme atta¬ 
che a la notion de religion ou confession — « catholiąue », « protestante » 
OU generalement « non-orthodoxe ». 

1.3. Le corpus 

Les considerations qui suivent reposent sur environ cent passages ex- 
traits du Ms. Arabe 6016 de la Bibliotheąue nationale de France a Paris, 
datę de la fin du XVIP siecle, qui contient 311 feuillets (r/v). Ce manuscrit 
a servi de base a 1 edition du pretre roumain Basile Radu^ dans la Patrologia 
Orientalis avec traduction franęaise**, inachevee, puisque seul un tiers du 
manuscrit a ete publie, soit 86 feuillets, en le comparant avec deux temoins, 
le Ms. 802-805 de la British Library a Londres, datę de 1765, et le Ms. 33 de 
la Collection du Patriarchę Gregoire IV d’Antioche, conserve a Tlnstitut des 
Manuscrits Orientaux de Saint-Petersbourg, datę de la deuxieme moitie du 
XVIP siecle et qui est peut-etre un autographe^. Les voyages des hierarques 
arabes en Moldayie et en Yalachie sont consignes pour la plupart aux fol. 
27v-64r et 262r-295v du manuscrit de la BnF, dont je viens de publier 1 edi¬ 
tion arabe et la traduction roumaine annotee^. 

Comme nous Tayons deja dit, faute d'une edition complete du Journal, 
la langue de Paul na pas ete etudiee d’une maniere approfondie. Basile 
Radu ne s est pas interesse particulierement aux aspects linguistiques, tan- 
dis que G. Z. Pumpyan a presente les emprunts du turc utilises par Paul 
quand il decrit des realites russes et cosaques^. II y a plus d un siecle, Habib 
Zayat declarait la vocalisation du texte « souvent erronee et capricieuse » et 
les « fautes d’orthographe et de grammaire » des preuves de « Tignorance 
du copiste». Plusieurs specialistes contemporains sont d’accord que les 
arabes chretiens ecrivaient dans une variete particuliere du moyen arabe, 
specifique au Proche-Orient et surtout a la Syrie des XVIP-XIX^ siecles: 
« L’arabe chretien est la langue utilisee par les chretiens arabises, soit quand 

^ Les conclusions de Basile Radu sont claires: «(...) Le meilleur de ces manuscrits est celui 
de la Bibliotheąue nationale de Paris. (...) Aucune traduction n’a ete faite sur lensemble des 
manuscrits. Belfour a fait la sienne d'apres le manuscrit de Londres, qui est defectueux et 
rempli derreurs; Mourąos a etabli la sienne dapres les trois copies (pleines de lacunes) faites 
sur celle de 1700, copie qui est elle-meme sans valeur scientifiąue. Dou il faut conclure que 
les traductions existantes sont insuffisantes et ne peuvent etre des lors utilisees avec pleine 
confiance» (Radu 1927, p. 99). 

^Radu 1930-1949. 

^ Pour des details sur tous les temoins connus, cf. Feodorov 2014, p. 29-35. 

^ Feodorov 2014. 

^ G. Z. Pumpyan, Tureckie zciimstvovanija v Putesestvije Patriarcha Makarija Antiochijs- 
kogo, « Palestinskij Sbornik» 29, 1987, p. 64-73. 
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ils executent des traductions a partir du grec, du syriaąue ou du copte, soit 
quand ils ecrivent immediatement en arabe»®. Les recherches suivies pen¬ 
dant les trente dernieres annees autour de la variete denommee « moyen 
arabe ont abouti a une meilleure definition des « variantes lexicales » ou 
des «accidents morphologiąues, syntaxiques ou orthographiques », et Ton 
a meme propose rexpression « moyen arabe chretien (JVIAC)»‘°. Pour le 
Journal de Paul d’Alep toutes les conclusions de Jeróme Lentin, qui a tra- 
vaille sur un enorme corpus de textes arabes chretiens de la periode men- 
tionnee, s'appliquent de maniere fidde^^ Entre autres, Lentin remarquait 
que rorthographe des auteurs arabes de la pre-modernite, « souvent ety- 
mologique lorsqu’il s agit de dialectalismes (et donc, on le verra, a dessein 
dialectalisante lorsqu'elle rend les realites phonetiques du dialecte), fait 
visiblement partie de leur bagage culturel»^2. Ainsi, la langue de Tarchi- 
diacre antiochien est heritiere de celle que Joshua Blau appelait « a literary 
language, some sort of lingua franca, used not only in Palestine but at least 
also by the Melkites to the East Quoiqu elles reposent sur la recherche 
de manuscrits de la seconde moitie du millenaire, les conclusions de J. 

® Joseph-Marie Sauget, La litterature arabe chretienne ancienne: son interet pour les etudes 
sur rOrienł ancien, dans Littćratures et manuscrits des chretientes syńagues et arabes. Recueil 
darticles publiś par Louis Duval-Amould et Frederic Rilliet, Biblioteca Apostolica Yaticana, 
Citta del Yaticano 1998, p. 155. 

^ Yoir Clive Holes, Middle Arabie, the modem dialects and the evolution of Modem Standard 
Arabie, Ch. 1.4 dans Modem Arabie. Structures, Functions and Yarieties, Longman, Londres - 
New York 1995, p. 30-38; Kees Yersteegh, The Definition of‘Middle Arabic\ Ch. 8 dans The Ara¬ 
bie Language, Edinburgh University Press, Edinburgh 1997, p. 114-129; Luis Molinas, Consi- 
deraciones sobre la edición de manuscritos arabes, « Al-Qantara. Revista de estudios arabes » t. 
19, fasc. 2, 1998, p. 383-385. 

Jacąues Grand'Henry definit le 'Moyen arabe chretien (MAC)’, en proposant plusieurs 
traits distinctifs de cette varićtć linguistiąue dans son ouvrage La version arabe du Discours 
34 de Gregoire de Nazianze, edition critiąue, commentaires et traduction, CCSG 20, Corpus 
Nazianzenum, Brepols, Tumhout 1988, p. 224-225. Yoir Feodorov 2003, p. 81-92, pour une 
discussion sur les particularites du style littćraire de Macaire III Ibn al-Za'im, trds semblables 
a celui de son fils Paul. Yoir aussi J. Blau, A Grammar of Chństian-Arabic Based Mainly on 
South-Palestinian Texts from the First Millenium, CSCO / Subs. 27-29, Secretariat du Cor- 
pusSeO, Louvain 1966, t. I, p. I; J. Fiick, ‘Arabiya. Recherches sur Ihistoire de la langue et du 
style arabe, Librairie Marcel Didier, Paris 1954, p. 88; C. Holes, Middle Arabie, p. 30-38; K. 
Yersteegh, The Definition of‘Middle Arabie’, p. 114-129. 

Jeróme Lentin, Recherches sur Ihistoire de la langue arabe au Proche-Ońent d lepogue 
modeme, These pour le Doctorat d’Źtat es-lettres, Universite de la Sorbonne Nouvelle - Paris 
III, Paris 1997, t. I-II. 

Lentin, Recherches, 1.1, p. 22. Pour des commentaires plus poussós voir Feodorov 2003; 
Feodorov 2011. 

Joshua Blau, A Melkite Arabie Literary „Lingua Franca" from the Second Half of the First 
Millennium, «Bulletin of the School of Oriental and African Studies», University of London, 
Londres 57/1, 1994, p. 15. 
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Blau confirmenl Timportance de 1 etude des textes composes par les chre- 
tiens arabes de Syrie: 

[...] the evidence of the existence of a Melkite common language is of obvious 
importance, both culturally and linguistically. Culturally because it unmistak- 
ably proves how closely knit the various Melkite communities in Palestine and 
the East were; linguistically because it adds a caveat whenever one attempts to 
analyze Neo-Arabic deviations from classical Arabie oceurring in Melkite texts 
copied in Judea. Up till now we have simply attributed them to the Palestinian 
Arabie dialect(s). Now we must take into account the possibility that they reflect 
Eastem features^"^. 

II. Les Franes et leurs appellations 

Franc est un mot qui apparait vers le IIP siecle A. D. pour nommer des 
peuplades germaniąues de la Yallee du Rhin.’^ II ne sagit pas d'un eth- 
nonyme mais d un endonyme, car les tribus des Franes avaient chacune 
un nom particulier (Saliens, Ripuaires, Hessois etc.). On sait comment 
se constitua a partir de la seconde moitie du siecle le royaume franc 
des rois merovingiens, qui conquirent presque toute la Gaule et y dissemi- 
nerent le christianisme’^, puis sous les Carolingiens, au YIIP siecle, le Reg- 
num Francorum, la Franconia qui dominait toute TEurope de TOuest, pour 
etre divisee, apres le IX^ siecle, entre la France et le Saint Empire Romain 
Germanique. L'hegemonie des Franes s etendit aussi sur la Germanie peu- 
plee, a part les Alamans, de Thuringiens, Saxons, Frisons et Bavarois. 

Apres la chute de TEmpire Romain le droit germanique differencia 
entre «Germains» et «Romains»: pendant plusieurs siecles une opposi- 
tion subsista entre « Franes » et « Gallo-Romains ». Les rois des diverses 
peuplades germaniques garderent le nom de ceux qu'ils dirigeaient: parmi 
eux, le rex Francorum, roi des Franes, et non pas rex Franciae. II garda ce 
titre jusqu'au XIIP siecle. Les Germains imposerent ensuite leur nom aux 
pays conquis: ainsi, la Gaule devint Francia, tout comme TEspagne devint 
Gothia et Tltalie, Longobardia. Pendant trois cents ans, jusqua 1080, les 
terres de Francia occidentalis s elargirent constamment, pour devenir le 
royaume de France^^. 

Joshua Blau, A Melkite Arabie Literary „Lingua Franca’, p. 16. 

V. Franken (Franci), s. v. dans Konrat Ziegler, Walter Sontheimer e.cz., Der kleine Pauly. 
Lexikon der Antike, Stuttgart 1964, t. II, p. 608; Anna-Dorothee von den Brincken, Die "Natio- 
nes Chństianorum orientalium” im Yerstandnis der lateinischen Histońographie von der Mitte 
des 12. bis in die zweite Halfte des 14. Jahrhunderts, Bóhlau Yerlag, Koln - Wien 1973, p. 20, 
32,36, 47. 

Falk 2010, p. 39-40. 

Pour le destin de Francia media, Francia occidentalis et Francia orientalis, voir Falk 
2010, p. 49-51. 
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Constantinople reconnut lentite etatiąue denommee Imperium Franco- 
rum apres ravenement de Charlemagne, dont le royaume engloba aussi 
ritalie. Apres ce moment definitoire pour Thistoire de TEurope, les gens de 
rOuest commencerent a etre appeles par les Byzantins Phrangoi (OpdyKoi, 
OpayKia), dans le sens d'« Occidentaux Fedro Badenas cite une expres- 
sion revelatrice de Theodore Prodrome: r\ noAuKecpaAoc; tćoy OpdyKcoY Trayoirep- 
\i\a («la souche multiforme des Francs»). Badenas notę toutefois qu’il y a 
eu des oscillations: au siecle, les Francs etaient pour les Byzantins des 
habitants des terres de TOuest, tandis qu'au XP siecle ils etaient des Fran- 
ęais, car le mot grec Alamanoi denommait deja les Germains’^. Neanmoins, 
en Europę « Franc » et «latin » apparaisscnt comme synonymes dans beau- 
coup de textes du Moyen Age. 

Les langues de la familie indo-europeenne ont assez tót developpe des 
formes distinctes pour distinguer les « Francs » du premier millenaire des 
Franęais, citoyens de la France des temps modernes. En roumain par 
exemple, le mot franc comporte depuis le Moyen Age les sens de « relatif a 
la nation des Francs: monarchie franąue », la langue franque, jargon mixte 
(franęais, italien, espagnol et arabe) parle par les pecheurs de la Mediterra- 
nee; Tadjectif veut dire « relatif aux Francs, Occidental», tandis que 

les Franęais d'aujourd'hui sont appeles 

Une mention celebre du mot franc dans son acception originale se 
trouve dans Tune des conditions requises en 1523 par Philippe Yilliers de 
risle Adam pour accepter le don de Maltę fait par TEmpereur Charles Quint 
a rOrdre des Chevaliers Hospitaliers de Saint-Jean: (tratte) franchi, liberi et 
exempti d'ogni dacio et gabella. Cyril Aslanov estime que rexpression lingua 
franca datę de cette meme periode: 

Comme les locuteurs des langues romanes constituaient la majeure partie des 
effectifs croises, Tethnonyme OpdyKOi en arriva a designer indistinctement les 
differents idiomes romans parłeś par ces envahisseurs occidentaux: parlers 
d’oil, occitan, catalan, dialectes italiens. C est cette bigarrure linguistiąue a do¬ 
minantę romane qui est a Torigine de Tappellation lingua franca 

Pedro Badenas, philologue specialiste de la «langue franque», definit 
ce parler comme « un melange de differentes langues romanes, de grec, 


Badenas 1995. p. 497. 

Ibidem, voir 1 evoIution du mot Phrdngos dans deux versions de YHistoire de Nicetas 
Choniates. 

LazSr ęaineanu, Dicponaml universal al limbei romane, 3^ ed., Institut d'Edition «Sa- 
mitca», Craiova 1914, p. 302; Diclionarul explicativ al limbii romane, Bucarest 2012, s. v. 

Cyril AslanoY, Quand les langues romanes se confondent... La Romania vue ddilleurs, 
«Langage et societe» 99, 2002, p. 13. 
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darabe et de turc en usage dans les ports mediterraneens>>^ 2 , Selon Daniel 
Panzac, cette espece de pidgin setaii developpee de faęon spontanee au 
XVP siecle pour permettre la communication entre les participants a la 
« caravane maritime », expression dont il designe «le grand cabotage effec- 
tue en Mediterranee entre les ports de TEmpire ottoman par des batiments 
de commerce europeens au profit d'affreteurs sujets du sułtan De la 
meme periode datę aussi rexpression zerr-i firengi (« piece des Fireng»), 
appellation turąue de la monnaie d’or venitienne nommee en italien zec- 
chino (pl. zecchiniy^. 

III. Transfert vers larabe - firang(iyy), ifrang(iyy) 

La racine arabe f-r-n-g derive donc d’un mot non-semitique, emprun- 
te par Tarabe au cours des contacts entre les populations de TEurope de 
rOuest et celles du Levant, pendant le premier millenaire. On accepte en 
generał comme source du derive principal de la racine f-r-n-g — firang — 
le mot franc, sans que Ton puisse preciser si la langue-source fut Tancien 
franęais, une autre langue romane^^ ou la lingua franca parlee autour de la 
Mediterranee. Ce pidgin evoque plus haut avait comme base Titalien, avec 
des apports plus ou moins importants de Tancien franęais, du provenęaI, 
de Tarabe et du turc^^. Selon Samir Khalil Samir (communication privee), 
Tintermediaire doit etre Titalien ou le grec pour cet emprunt du mot Franc, 
avec le g finał prononce g (a la faęon des gens du Caire). Aslanov est plus 
favorable a lorigine grecque: 


Badenas 1995, p. 494. Voir aussi B. Lewis, The Muslim Discovery of Europę, W. W. 
Norton & Company, New York - Londres 2011, p. 81, a propos des limites dte la lingua franca 
des mariniers de l'Empire Ottoman en ce qui concerne Tinfluence culturelle autour de la 
Mediterranee. 

Voir Daniel Panzac, La Lingua franca; un outil de communication, dans Vera Costantini 
et Markus Koller (eds.), Living in the Ottoman Ecumenical Community. Essays in Honour of 
Suraiya Faroghi, Brill, Leiden - Boston 2008, p. 409. Voir aussi, aux p. 415-422, sa presenta- 
tion d’un Dictionnaire de la langue frangue ou petit mauresgue publie par un editeur marseillais 
en 1830. Son auteur (anonyme) affirme: «La langue franque ou petit mauresque [. . .] est en- 
core employee par les habitants des villes maritimes, dans leurs rapports avec les Europeens. 
Cet idiome, qui ne sert qu'aux usages familiers de la vie, et aux rapports commerciaux les 
moins compliques, n'a ni orthographe, ni regles grammaticales bien etablies; il differe meme 
sur plusieurs points suivant les villes ou il est parle» {ibidem, p. 411). 

Voir les documents ottomans no. II, IV et XII dans Mihai Maxim, Romano-Ottomanica. 
Essays & Documents from the Turkish Archives, Isis Press, Istanbul 2001, p. 190-191. 

Le Professeur Pierre Larcher de l'Universite Aix-en-Provence pensait a un emprunt au 
bas latin ou a une langue neo-latine (ou le c devient ć, cf. Titalien Cesare vs. le latin classique 
Caesar). 

Daniel Panzac, La Lingua franca, p. 411-417. 
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En vertu d'une habitude linguistiąue qui remonte aux contacts entre TEmpire 
carolingien et Byzance, les Occidentaux etaient appeles du nom de cPpdyKOi par 
les Grecs. Cet ethnonyme hellenise fut adapte sous la formę ifrang / pl. farang en 
arabe, frugu / pl. fmzi en vieux-slave, frjag / pl. frjagi en vieux-russe2^. 

Aux temps des Croisades les musulmans et les chretiens du Levant utili- 
saient pareillement le terme Firang (considere collectif) dans leurs oeuvres 
historiąues. Si Ton envisage les rapports entre Orient et Occident, la fre- 
ąuence maximale des occurrences du mot Firang (avec ses varietes) se rap- 
porte a la presence des Croises en Terre Sainte. Les Francs sont un per- 
sonnage collectif dans la plupart des chroniąues et histoires du Levant aux 
XP-XVP siecles. Leur nom et leurs traces sont visibles aujourd'hui encore 
au Liban, en Syrie, a Jerusalem. A Salda, le Khan el-Franje fut bati au XVP 
siecle par la colonie franęaise pour abriter les bureaux des marchands, des 
magasins et une hótellerie^®. 

Un chroniąueur musulman anonyme du Moyen Age raconte qu apres la 
conąuete de TEspagne en 712 et la traversee des Pyrenees lemir Musa b. 
Nusayr fut appele a la Cour du calife de Damas, Tomeyyade Al-Walid, qui le 
questionna: « Dis-moi, qui sont ces Frang et quel est leur caractere ? » Musa 
repondit: « C est un grand peuple, brave et ardu a rattaque, mais laches lors 
d une defaite ». Comme Musa avait combattu les Goths en Espagne, Avner 
Falk, qui reprend cette anecdote, conclut: «[...] to the Muslims, all Euro- 
pean Christians were 'franf Nabił Matar exprime brievement Tattitude 
des arabes envers les etrangers: 

Although the veiy concept of 'Europę' did not exist among either the Christian 
Arabs or Muslims, there was curiosity about the ruwn (the Qur'anic name for 
the Byzantines and other Europeans), the ifranj (Franks), and the ajam (Spa- 
niards) if only because from the Crusader invasion on there had been conflict, 
exchange and a two-way trade with them^°. 

Chez les chroniqueurs rrmsulmans des XP-XIV^ — mais moins chez 
notre Paul d'Alep —, le mot Ifrang designe les Croises et les envahisseurs 
venus de TOccident, sans indication ethnique. Le mot a ete repris par les 


7 7 

Cyril AslanoY, Debat sur Vouvrage de Jocelyne Dakhlia, 'Lingua franca. Histoire d'une 
langue metisse en Mediterranee , «Langage et societe» 134, 2010, p. 13. 

II devint plus tard la rćsidence du consul de France. Lady Stanhope y fut reęue lors de 
son passage a Saida: voir Sarnia Kfouri Nassar, Connaissance du Liban, Beyrouth 1969, p. 30. 

Falk 2010, 47-48 ; v. aussi A.-D. von den Brincken, Die “Nationes Chństianorum orien- 
talium", p. 130. 

In the Lands of the Christians. Arabie Travel Writing in the Seventeenth Cenluty, edition 
et traduction par Nabił Matar, Routledge, New York - Londres 2002, p. xviii. 
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Levantins des envahisseurs qui s appelaient eux-memes francPK Ce pheno- 
mene a ete remarąue par Bernard Lewis: 

In the East, the Muslim chroniclers have much to say about the military and, to 
a lesser extent, the political activities of the Crusaders, whom they usually cali 
Ifrandi}^ 

Ayant etudie de nombreuses chroniąues orientales, Avner Falk conclut: 
« The Muslim notion of the Crusaders as inferior 'Franks' was eąually irra- 
tional Badenas rejoint Topinion de W. J. Samarin, qui considerait le 
nom ethnique Franc («Franęais ») a lorigine de rexpression lingua franca: 

D'accord avec cette hypothese, le terme a pu naitre a 1 epoąue des Croisades, 
OU les franci jouaient un role hegemonique. Le milieu ou se serait developpe 
d abord ce parler serait la region entre Marseille et Genes, c est-a-dire un mi¬ 
lieu italo-provenęal, le foyer premier de la navigation et du commerce avec le 
LeYant^"^. 

II faut remarquer que les mots SallbiyylSałlbiyyun ne se trouvent dans 
les textes arabes qu'apres le XVIIP siecle, probablement a la suitę dun 
transfert des langues europeennes, par calque linguistique, a partir de salib, 
«croix». 

Le terme ifrang a ete transmis aux musulmans par les Byzantins et les 
premieres mentions se trouvent chez les geographes musulmans, surtout 
chez Al-Mas udi (m. 956): dans son oeuvre Murug al-dahab, le mot ifrang est 
attache a la France actuelle et aux Ileś Britanniques^^. On retrouve ensuite 
souvent le terme Firang dans les recits des historiens musulmans: Al-Ma- 
qrizi (1100-1118), Ibn al-Atir (m. 1233), Taleppin Ibn al-'Adim (m. 1262), 
Ibn ‘Abd al-Zahir (m. 1293), le Syrien Ibn Wasil (m. 1298) etc.^^ 

Le mot est employe par des auteurs chretiens tels Yahya b. Sa'id al- 
Antaki, qui ćvoque maintes fois les Firang pour designer les Croises dans 
son Histoire, suitę de celle de Sa'id b. al-Bitrik.^^ II n est pas impossible que 
les Arabes chretiens du Levant aient repandu le mot Firang en pays musul- 


Falk 2010, 49. 

Bernard Lewis, EF. 

Falk 2010, xii. 

Badenas 1995, p. 497. 

Les Praińes dor. Muru^ ad-dahab, Paris 1863, t. III, p. 66-61, 69-72. Voir Lewis, EF. 
Vo\r COńent au temps des Croisades, textes arabes presenles et traduits par Anne-Marie 
Eddć et Franęois Micheau, Flammarion, Paris 2002, p. 100-103, 110-116, 135-142, 163-164, 
passim. 

Je remercie vivement le P. Samir Khalil Samir pour ces precisions. 
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man, vu leur role historiąue en tant que pont entre les cultures byzantine 
et islamiąue^®. 

Les lexicographes musulmans ne sont pas en accord sur Tutilite d en- 
registrer les derives de la racine f-r-n-g dans leurs vocabulaires. Le dic- 
tionnaire Lisdn aWarab dlbn Manzur Muhammad Abu 1-Fadl al-Misriyy^^ 
ignore totalement cette racine et passe directement de f-r-n-b a f-r-n-d. Le 
dictionnaire d'Al-Fayruzabadi Al-Qdmus al-muhit comprend un seul deri- 
ve, al-ifrangat, que le lexicographe definit comme: al-Ifrangatu gib^^ muar- 
rab Ifrank {«al-Ifrangat sont une peuplade, en arabe lfrank»y^. Il definit 
ensuite comme al-sinf min al-nds («une sorte de peuplade ») et iqlh 
m^^^^bid-agamiyy («un pays, en langue etrangere »)/’ Aucune mention des 
« Francs 'Ahmad bin 'Ali Al-Qalqaśandi^^ mentionne les empereurs by- 
zantins de meme que ceux des Firang : 


^3jJI dl^JLo 4^iLJ 


dULo3 


L empereur de Constantinople et les autres rois des Firang, dont la domination 
s etend sur les ileś grccąues...'^'^. 


Quant aux lexicographes chretiens, le premier qui consigna ce mot 
pourrait etre le moine maronite Gabriel Farhat, celebre homme de lettres 
et grammairien de la Syrie pre-moderne^^, qui nota dans son dictionnaire 
Bdb al-irdb fi lugat al-ardb^^\ 

ćLijil <w)jJŁA <l50ji^l3 

Ifrang et Ifrangat derivent en arabe d*Ifrank. 


Johannes Pahlitzsch (Freie Universitat Berlin) releve un aspect de ce role au XVP siecle: 
«The Greek orthodox patriarchs of Alexandria, Jerusalem, and Antioch functioned as the 
primary links between the Mamluks and the Orthodox world», voir son article Mediators 
hetween East and West: Christians under Mamluk Rule, « Mamluk Studies Review», Vol. 9, No. 
2. 2005, p. 36. 

Edition 'Abdallah 'Ali al-Kabir ef al, Dar al-Ma'arif, Le Caire, V, p. 3405. 

Al-Qdmus al-muhlt, partie, Dar al-gil, Beyrouth, 5. a., p. 210. L'auteur est Magd al-Din 
Muhammad bin Ya'qub al-Fayruzabadi (m. 1415). 

Al-Qdmus al-muhlt, 3® partie, p. 364. 

Constantin Panchenko a cherche sans succes les mots Ifrang/Firan^ dans le Vnwdn 
{Geographie Universelle) d'Agapius de Manbig. 

Ecrivain, scientifiąue et lexicographe egyptien (1355/1356-1418). Son encyclopedie, 
Siihh al-A’śd fi Sinaat aWinśa, est accessible en ligne: http://www.islamicbook.ws/adab/sbh- 
alaasha-001.html. 

Al-QalqaSandi, Subh al-A'śd, Ch. 2. 

ćibril (Gabriel) Farhat fut elu eveque de TEglise Maronite d'Alep en 1725, prenant le 
nom de Germanos. 

Dictionnaire arabe par Germanos Farhat, Maronite, eveque dAlep. Revii, corrige et consi- 
derablement augmente sur le mamiscrit de lAuteur, edite par Rochaid de Dahdah, Barras ct 
Savournin, Marseille 1849,5. v. 
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II decoule de cette lecture des sources historiques et lexicographiques, 
qui pourrait etre elargie a volonte, que la notion de « catholique », «de 
rite latin », n'est pas enregistree ni par les sources citees, ni par celies dont 
elles reprenaient les donnees — vu que maintes oeuvres lexicographiques 
arabes de 1 epoque classique ont simplement repris les informations des 
grammairiens precedents. 

Pour des raisons historiques, les mots Firang/ Ifrang, ainsi que les autres 
derives de la racine fr-n-g, dont la presence etait usuelle chez les ecrivains 
arabes du Moyen Age, furent remplaces vers la fin du XVIIP siecle par les 
mots empruntes au franęais firansiyy/firansawiyy et leurs variantes, d'em- 
ploi assez rare avant cette epoque. Les auteurs europeens utilisent toujours 
les mots « franc » / « Franc » pour nommer les Europeens du Moyen Age 
dans les contextes que j'ai mentionnes. Sans que cette signification soit 
necessairement enregistree par les dictionnaires modernes, Tattachement 
des « Francs » au catholicisme romain est presume dans les commentaires 
historiques sur les relations entre TOrient et TOccidenP^. 

IV. Le mot Firang/Ifrang et ses « parents » chez Paul d'Alep 

IV. 1. Ifrang en tant que nom geographique (= « Pays des Francs » / 

« Europę ») 

Les sources contemporaines de Bulos b. al-Za'im citent le pays des Ifrang 
— Firangiyya/Ifrangiyya — pour parler de TEurope, plus precisement de 
TEurope de TOuest. On peut evoquer, entre autres, le poeme du metropolitę 
Isa, compagnon de Yuwakim b. Daw u, patriarchę d'Antioche, qui voyagea 
en Europę Centrale et Orientale durant les annees 1585-1587. Dans son 
journal ecrit en vers, les pays des Polonais, des Hongrois et des Autrichiens 
sont inclus parmi les Bulddn aUFarangiyyaA^ Le marchand Rad d'Alep, 
voyageur en Europę de TOuest avant 1672, intitula ses memoires Wasfsafa- 
ri-nd Ud l-Bunduąiyya, bildd aUlfrangiyya, «Description de notre voyage a 
Venise, (au)^^ pays des Francs Chez Paul d'Alep, les significations liees 
a TEurope et aux Europeens, sans preciser lethnie, sont les plus courantes. 
Ceci est le premier, comme frequence, d’une longue listę de semes, dont 


Voir, par exemple, Bernard Heyberger, Les chretiens du Proche-Orient au ternps de la Re¬ 
formę catholiąue (Syrie, Liban, Palestine, XVP-XVIIP siecle), Lcole Franęaise de Romę, Romę 
1994, passim. 

Voir A.-D. von den Brincken, Die ‘'Nationes Christianorum orientalium”, p. 130: ‘Fran- 
quia - Frankenland im Sinne von Abendland”. 

lei et par la suitę, les mots entre parentheses dans les textes cites sont ajoutes par moi. 

Hilary Kilpatrick, Between Ibn Battuta and al-TahtdwJ: Arabie Travel Accounts of the 
Early Ottoman Period, « Middle Eastern Literatures» 11, no. 2, 2008, p. 241-242. 
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seulement quelques-uns sont enregistres par les dictionnaires. Les passages 
qui suivent illustrent cette signification principale du complexe semantique 
caracteristique de la racine fr-n-g. 

1^15 óJJb jjo iCiSUl c4jo^l oJub 0:>j3td 

Alors cette peuplade — c est-a-dire les Polonais — sortit du Pays des Francs et 
conąuit toutes ces terres (fol. 65v). 

^ljuo3 jlsŁil 4J I3IAC- ^ jl U5 citsuAS" ^LrJI ^ C>^i3 [...] 3A IjUb 

431^3133 *4313^^3 43ljiu*» 

Voila qui etait ce Chmiel[nitski]. [...] Son renom se repandit partout dans le 
monde. Dapres ce quon nous raconta, au Pays des Francs ils lui composerent 
des poemes et des apologies au sujet de ses campagnes, ses batailles et ses 
conąuetes (fol. 74v). 

.iL5l£-l 4 j ^^ 4)3 c4^l]a3l SJoj jjL*» (j jl j35JlŁI jJfclSJl ^ 

Ensuite le pretre que j’ai mentionne nous dit que Ton aime et Ton se fie a notre 
pere le Patriarchę dans tous les Pays des Francs (fol. 85r). 


4^JLlJl3 ^ji^l Jl jJjJI f3>ll 

(...) comme nous ont dit les marchands grecs orthodoxes qui font du commerce 
aux pays des Francs et a Yenise (fol. 264r). 

ęJLbI 4jl i4Jb3Jo óJuo 4^3 j ibJuo J fl3l3 jjLw Jl 4jl 

bUl ^ 

II Yoyagea dans tous les pays francs et il resta longtemps dans la grandę ville de 
Romę, ou il fit des recherches dans la bibliotheque du Papę (fol. 270r). 

^jiJI J 4g*b) i jjojłII J3b3 4.1)1 iulwo ^ J j^ 

Car c’etait notre intention, si Dieu le voulait et si nous avions une vie longue, de 
renvoyer et le faire imprimer aux pays des Francs (fol. 270v). 


jojjo J ^ji^l J3 ą 9 j^ 4jŁla9 J5 j^ jjj^LII 4 jua:> J!!^ 

(...) une grandę nef, toute en marbre blanc, tres surprenante pour le visiteur, car 
chaque dalie est plus grandę que [celles des] tombes des Francs d'Alep, deux ou 
trois fois (fol. 32r). 

U***ll jA^o^l )^l3 J^j3 ojjs J dL)l53 

Aussi, dans ces jardins il y a beaucoup d'oeillets et de lys, comme d’habitude, 
seulement les lys jaunes sont appelles 'Francs' (fol. 45v). 
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Pour Paul d'Alep la « France », Firansd, est un pays particulier de TEu- 
rope Occidentale, denomme Bildd aUlfrang. 


1 [***] Ł1 

Et ils apportent a Moscou toutes les marchandises [...] d'Espagne et de France 
(fol. 158r). 


IV. 2. Ifrang en tant que nom d ethnie 

Pour des raisons historiąues, Tappellation Frang est limitee a certaines 
ethnies et populations qui habitent la region definie par les formules pre- 
sentees plus haut. Cette maniere de nommer les Europeens de TOuest est 
presente chez d'autres peuples aussi. Ines Żupanov rend compte de la situa- 
tion en Asie Occidentale, ou: 

Parangui is a generic, xenophobic term for a European. In its many regional 
phonetic, semantic, and spelling variants (Frangui, Farangui, Firinghee, Ifrangi, 
Parangi, Prangue, etc.), it was used throughout Asia and the Middle East from 
the medieval period (designating Franks, ‘European Christians’, crusaders, etc.) 
until today^^ 

Dans les registres de la ville d'Alep pour les annees 1672 et 1695 qui 
comprennent egalement les noms de familles juives, la moitie de ces fa- 
milles sont nommees Yehudi Efrenk, par opposition avec les Yehudi ‘Ara- 
bdn: les Efrenk etaient les juifs « de TOuest» ou « de 1 etranger », c'est-a-dire 
les Sepharades expulses d'Espagne, qui s etaient etabli premierement en 
Italie, tandis que rexpression ‘Arabdn etait utilisee pour les Juifs du Le- 
vant^2. Le nom (Ylfrang parait avoir ete employe de maniere usuelle pour 
les etrangers, aussi tard que le XVIP siecle. Le sens « etranger » fait aus¬ 
si part du contenu semantique d emprunts derives de « franc » / « Franc » 
dans d'autres langues. Ines Żupanov definit les mots portugais frangui (ou 
fringue, frangue) comme: 

A name applied by people in South India to all foreigners, especially Portuguese 
and Christians. Sometimes Muslims were also included^^. 

Les Francs sont aussi evoques dans le Ms. Turc 130 de la Bibliotheque 
nationale de France, Paris, qui renferme les Memoires de Savary de Breves 

ŻupanoY 2001, p. 5, n. 14. 

Voir aussi Bruce Masters, Aleppo: the Ottoman Enipires caravan city, l^'‘chapitre de The 
Ottoman City between East and West. Aleppo, Izmir, and Istanbul, ćd. Edhem Eldem, Daniel 
Goffman et Bruce Masters, Cambridge University Press, Cambridge 2005, p. 39. 

ŻupanoY 2001, p. XII. 
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sur son ambassade d Constantinople, accompagnees de documents otto- 
mans de 1596 a 1602, copies par Tauteur. 

Les Firang sont souvent mentionnes dans le journal de Paul d'Alep en 
tant que point de reference pour des comparaisons portant sur les moeurs 
et les coutumes, les vetements, Tinterieur des maisons, les jardins etc.: 


jb u 

A Tinterieur des maisons, il y a des sieges tout autoiir et une table a la faęon des 
maisons des Francs, reposant sur un pied (place) au milieu (fol. 28v). 

OLc^ÓjaII Jjuo oLj jLńśjJI cLuj Lolj 

Quant a la tenue des femmes de la Moldavie et la Yalachie, elles ont une sorte 
de vetements comme les femmes des Francs (fol. 28v). 

Les passages ou Paul emploie les mots Firang / Ifrang renvoient en ge¬ 
nerał a lunę parmi de nombreuses ethnies: Franęais, Anglais, Espagnols, 
Yenitiens, Genois, Autrichiens, Suedois, Polonais, Cosaąues etc. Larchi- 
diacre syrien notę la presence au nord de la Russie, en Siberie, ainsi que 
plus au sud, de marchands franęais, anglais et grecs, tous compris dans la 
notion large de Firang. 


Ils les transportent [...] au port d'Arkhangelsk, au bord de TOcean, et les vendent 

aux Francs, qui les emmenent dans leurs pays (fol. 125v). 

iwiSIj jjjo SjjoS bjL^Lo Lluo L0I3 

Tandis qu'au port dArkhangelsk on peręoit des taxes de douane de la part des 

bateaux des Francs (fol. 96r). 

La mere du Sułtan ottoman Mourad IV, nee en Grece et faite prison- 
niere en Bośnie, est appelee Al-Saltana al-Ifrangiyya (fol. 6v)5^. 

Paul rapporte un dialogue entre le Sułtan Mehmed IV et le Grand Vizir 
Kopriilu Mehmed Pacha qui, en juillet 1657, en tant que commandant lors 
de la bataille contrę le blocage venitien des Dardanelles, avait demande aux 
Valaques un surplus de taxes: 

(jb llJLc- ćJjjso ^ LLoJ13o Lo JLsłj ^JS>ó ^bL93 4J 

II Tappela et le reprimanda, en lui disant: 'Nous n’avons meme pas acheve la 
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Peut-etre aussi parce ąuelle etait chretienne. 
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guerre avec les Francs et toi, tu desires faire eclater contrę nous une deuxieme 
guerre!' (fol. 283v). 

Lorsqu'un groupe ethniąue specifiąue est evoque, un nom particulier 
est attache au mot Ifran^: Firang aUFardnisa(h) (les Franęais), AUlfrang 
aUInkldz or AUlnkldziyaih) (les Anglais), AUlfrang aUNamsd(h) (les Autri- 
chiens), AUlfrang aUGmuwiyya(h) (les Genois), par exemple: 

Jl 3 13315 4 j 3 J!j ^1 liJ jjo L^l 

Ils raconterent qu'elle avait ete batie par les Francs genois que les Grecs avaient 
appeles au secours (fol. 293v). 

Un Yoyageur ottoman a peu pres contemporain de Tarchidiacre Paul, 
le celebre Evliya ęelebi, evoque les Francs flamands et venitiens (Trank- 
ish Flemings' and 'Yenetian Franks')^^. Chez Paul d'Alep aussi, plusieurs 
ethnies sont appelees par des noms particuliers, sans etre necessairement 
exclues de la notion d!lfrang\ les Flamands (aUFalmand), les Allemands {aU 
Almdn, ainsi que: aUlfrang aUNimsdh), les Yenitiens (aUBunduąiyya), les 
Genois {aUćanuwiyya), les Anglais {aUlnkldz, ainsi que: aUlfrang aUlnkldz) 
et les « Sas », aUSds (i.e. les « Saxons », < roum. Sa§iy^\ 

^ 43^ j^^Ll 5 ^^413 bLJl j^LoJb tjji 5 bUj 1^3 <(^3^533^! ^J3b*^3 

jćS (JjL33 JJLo *^^3^ ‘b3jj3'l 1^5 ^_>*»3J533^1 

Elle est Yoisine du Pays des Hongrois, ou il y une forte communaute de Sds. Les 
Sds sont des Europeens {Ifrang) qui suivent le Papę et ils ont leurs (propres) 
eglises car, comme ils nous Tont dit, au Pays des Hongrois il y a beaucoup de 
communautes et d'ethnies (fol. 262v). 

Pour designer les Franęais, Paul emploie des adjectifs specifiques qui ne 
laissent aucun doute, tels Firang aUFiransdwiyya ou Firdnisa: 

4j3Lu3jijl b^3£^ U 4j5li93b 45jllaj IjLo jlJJJI 

[...] ceux qui furent nommes patriarches d’Antioche lorsque les Francs franęais 
la conquirent (fol. 3r). 


4ąa:x5ł)I 4u*JljiJl3 3^153^1 v.-*5Ijjo ^ 

Ensuite nous sommes revenus pour admirer les merveilleux bateaux des Anglais 
et des Franęais (fol. 19v). 

An Ottoman TraveUer, p. 195, 2^0^, passim. 

C’est-a-dire les communautes allemandes installees en Transylvanie, voir Feodorov 
2012-b: 236. 
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A part les Turcs, Paul d'Alep exclut aussi les Grecs du domaine ethniąue 
des Firang — une distinction presente chez d'autres auteur mentionnes 
plus haut. Le voyageur ottoman Evliya ęelebi faisait la meme distinction: 

Greeks and Armenians come from the seven climes, and fractious Franks from 
eighteen kingdoms^^. 

Des passages du Journal de Paul d'Alep qui mentionnent diverses peu- 
plades on peut conclure que les Firang etaient, pour lui, des Europeens 
d’Occident. 


Olyi 

Les marchands persans, les Francs et les commeręants grecs y achetaient beau- 
coup de lampes (fol. 165r). 

En ce qui concerne la capacite de « devenir Europeen », Paul d’Alep em- 
ploie rexpression sdra ifrangiyy: 

* ^ ^ * 

L 0 I 3 eljl t4j dL)S 3 ^^33^^ ^ 

Aucun des gens du peuple nbse jamais entrer dans les maisons des marchands 
francs pour en acheter quelque chose, mais seulement dans les boutiąues du 
marche, car autrement ils les saisissent aussitót, en leur disant: ‘Tu es entre 
pour devenir franc’ (catholique? protestant?)'.^® Les gens du clerge et les pretres 
n'osent jamais parler avec aucun d'eux, car ils seraient emprisonnes pour long- 
temps (fol. 157v). 

« Faire le Franc », « devenir Franc » peut aussi bien s'attacher aux moeurs 
et coutumes qu'aux options confessionnelles. Porteur de la meme signifi- 
cation, le derive du verbe tafamaga, cree aux temps modernes, est defini 
par Bernard Lewis (qui cite un article de Journal de 1860, tout en ajoutant 
«it may be older »): « TAFARNUDJ, from Ifran^, lit. 'adopting, imitating or 
aping the manners and customs of the Franks, i.e. the 'Europeans'»^^. 

On peut conclure que chez Paul d'Alep le mot Firang, en tant que nom 
d'un peuple ou d’une ethnie, rend le plus souvent les notions generales « Oc¬ 
cidental », « Europeen de TOuest». 


An Ottoman Traveller, p. 332. 

Peut-etre aussi avec la signification: «rejoindre les heretiques». 
Lewis EF. 
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IV.3. Firan^iyy en tant que marąue de la nouveaute et de rexcellence 

Beaucoup de passages ou le mot Firangiyy est mentionne se referent a 
des elements de la vie sociale, de la culture materielle. Paul d'Alep releve 
souvent les choses soi-disant « europeennes » — moeurs et coutumes, eti- 
ąuette, architecture (surtout la militaire), ameublement, cultures, aliments, 
mets, fleurs et arbres, vetements, styles artistiąues etc. La plupart du temps, 
Paul emploie la comparaison et la reference aux « choses europeennes » 
pour marąuer la nouveaute, la modemite ou une ąualite superieure. Dans 
le dictionnaire de Gabriel Farhat la definition du mot comprend aussi cette 
signification: Al-Ifrang wa-Ulfrangat muarrab Ifrank, yafuąuna gayra-hum 
daka wa-sinaat («Ifrang et Ifrangat derivent ó^Ifrank, Cela veut dire 
que c est quelqu un qui depasse les autres en intelligence et en habi- 
lete »). Claude Denizeau, dans son Supplement au Dictionnaire arabe-fran- 
ęais de A. Barthelemy, ajoute: «'afranguni, de premiere qualite (speciale- 
ment la farine) Voila quelques exemples du Journal de Paul d'Alep: 


1^3^ Jlsj lulj Lo JiLw ^>>3 

Le clocher se trouve au-dessus de la porte, c'est un travail merveilleux, franc, tres 
joli, comme nous n'avons jamais pas vu de pareil, a cause de sa belle construc- 
tion (fol. 280r). 

jjo c j3.ibLa;^l j33liJI C)(j jl5 jl ^LsłII d w ^ 

ćJjfśJI jjo OjlpipJb 

raffirme qu'il n y en a pas de pareil au monde, ou peut-etre seulement au pays 
des Francs, car elle fit venir des maitres artisans du Pays des Magyars et la pierre 
du Pays des Turcs (fol. 282r). 


jA 4.JLp 

Une boite de fruits europeens confits (fol. 31v). 

Elle ouvre sur un jardin enorme qui ressemble aux jardins des Francs (fol. 28lv). 

II n est pas inutile de rappeler dans ce contexte que le mot anglais fran- 
kincense, forge au XIV^ siecle, derive de Tancien franęais franc encense 
< franc = « noble », « vrai», « de premiere qualite » + encens^K 


II a trouvć ce mot dans louyrage d'Edmond Saussey, Les mots turcs dans le dialecte 
arabe de Damas, «Melanges de Tlnstitut franęais de Damas» I, 1929, n° 22, p. 8. 

Douglas Harper, Online Etymology Dictionary (Etymonline.com, consulte le 24 octobre 

2014). 
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IV.4. Ifrangiyy(a) en tant que nom d'une langue/ d'un parler 

Jai presente ailleurs les resultats d une analyse plus poussee concernant 
les significations donnees par Paul d’Alep a la langue des Ifrang^^. Jen rap- 
pelle ici les elements principaux. 

Le mot Firangiyy peut etre employe dans les textes arabes pour indiąuer 
la langue latine et lalphabet latin. Al-Qalqaśandi fait une difference claire 
entre la langue appelee Firangiyya et celle des Grecs: 

3 jjo jLJLII jjo ^ Jarj jl 

[...] pour preparer deux repertoires de tout ce que Ton traduisit des livres qui 

sont mentionnes dans le Divan, (composes) dans d autres langues que Tarabe: 

en grec, en Firangiyy et autres^^. 

>r 

La listę des langues etrangeres qu'il avait fournie peu auparavant distin- 
guait entre le grec et les «langues des Europeens »: 

4^3jJl3 4 ^jLqJI3 jjo \js> Lo (J5 (^yfc3 4iJJL) 

La connaissance des langues etrangeres, toutes sauf Tarabe: le turc, le persan, le 

grec, la Firangiyya, le berbere, le soudanais et tout autre. 

Les Byzantins comprenaient par phrangikd ou phrdngika les diverses 
parlers des «Francs», populations romanes de TOuest. D'apres Pedro 
Badenas, «pas question dune situation stable, il pouvait sagir soit du fran- 
ęais, soit du provenęal (par exemple en Chypre), du catalan (par exemple 
a Athenes ou a Thebes au XIV^ siecle), soit du venitien ou du genois, ęa 
dependait des dominateurs 

La lingua franca a ete definie parfois comme originaire de TOrient: Hugo 
Schuchardt a propose une etymologie arabe, lisdn al-Farang = «langue des 
Francs», «avec Tidee de 'francs' equivalente a 'occidentaux' en generał», 
comme souligne Pedro Badenas^^. Cet auteur definit un parler technique 
employe autour de la Mediterranee dont rexpansion « a suivi une direction 
concrete: de Titalien (nJmporte quel dialecte) au grec vulgaire, du grec au 
turc et du turc a Tarabe 


loana Feodorov, «Ifrangiyy»/« Firangiyy »: What Language Was Paul of Aleppo Referring 
to in His Travel Notes?, « Romano-Arabica » 12, 2012, p. 105-116. 

Al-QalqaSandi, Suhh al-A'śd, Ch. 12.1. 

Badenas 1995, p. 500. 

ibidem, p. 497. II cite la meme opinion chez plusicurs autres auteurs. 
ibidem, p. 502. Voir aussi les sources citees a la notę 34, meme page. 
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Chez Paul d'Alep, les references aux langues etrangeres manąuent aussi 
de precision: il faut tenir compte de plusieurs elements contextuels pour 
comprendre de ąuelle langue il parle. 

En decrivant 1 eglise de la communaute catholiąue de Constantinople, 
detruite dans un recent incendie, Tarchidiacre syrien notę: 


. L^LiS jSj 

Toute 1 ecriture des murs etait Ifrangiyya (fol. 20r) 

c est-a-dire, vraisemblablement en alphabet latin. Basile Radu a traduit 
« europeenne », tandis que F. C. Belfour laisse planer le doute: « Ali the ins- 
criptions were in the Frank language» (Belfour I: 28). 

L'indication d’une certaine ecriture nous permet de comprendre ce que 
Paul d’Alep voulait dire par langue ifrangiyya. Par exemple, il notę que lors 
du sejour a Moscou il a vu, parmi de nombreuses reliques conservees au 
Patriarcat, une cuiller rituelle qui portait une datę bi-l-ifrangiyy, a savoir en 
chiffres latins: 


c4.mu^ OjIpou 4jiszJLo3 4.a1^3 Qti\S ^^^3 dL).b ^ Ojl5 jjo Ii5jLj3 

4JLu> jjQ j^l lJ3a^3 

Nous avons pris benediction de plusieurs (saints) receptacles qui se trouvaient 
dans ce tonneau, c est-a-dire une coupe, un plateau, un calice et une cuiller 
ornee de pierres precieuses. Une datę etait ecrite sur la cuiller en firangiyy; elle 
[la cuiller] etait vieille de plus de cinq cent ans (fol. 218v). 

Al-Qalqaśandi explique la difference entre les alphabets de plusieurs 
langues, dont la firangiyya (ecrite surement en alphabet latin), mais il n in- 
dique pas precisement a quelle langue il rapporte ce mot: 

4a>o3jJI 4 x 1)13 4.^jlfljl 4x1)15 4x1)1 iHij ^ 4j 4j U UjŁ>JLs>»I 4^uoj;ozjl OlxDI ^ 

4x1)1 iHij ^ 4 j v_ 4 I 5 Śj UIb J5j jld [ 1 ^ 3 x 03 4 x 1)13 

Les langues etrangeres sont aussi divisees en deux categories, la premiere etant 
celle des langues qui ont un alphabet propre, que les gens emploient pour ecrire 
en cette langue, par exemple le persan, le grec, la firangiyya etc., et chacun a sa 
propre faęon d ecrire pour noter quelque chose dans cette langue^^. 

Sans le preciser clairement, ifrangiyy signifie chez Paul d'Alep « euro- 
peen», et certainement autre chose que «grec» (ou «arabe»), dans des 
passages comme celui-ci: 
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Al-QalqaSandi, Snbh al-A’śa, Ch. 12.1. 
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(waIS (3 ^ iUS^Uajl ^jLIaJ llaS^ IjJ^ ^ (3^5^ Jju (jj 03 

4jjoł)I ^3 

Nous n’avons pu trouver aucune mention des patriarches d'Antioche ulterieurs, 
dans aucune chroniąue: ni dans les livres et les chroniąues europeennes, ni dans 
les grecąues, ni dans les arabes (fol. 3r). 

Dans d autres passages du Journal de Paul d’Alep, la signification parait 
etre plutót «italien » que « grec »: 


4JL0I SyS .jLJ bJiiP v-^ 13 a jl53 

II y avait un erudit avec nous, qui etait ne a Moscou et qui connaissait douze 
langues, (dont) Tarabe egyptien, le turc, le grec et Yifrangiyy (fol. 158r). 

4^3J JjSI jLoJ jLoJJI Ću3jSIA JkJLSŁJ 4jJLfr ^^-l^ cAaIS^ dJI cL^ UiŚ 

Et lorsque les nouvelles et sa reponse lui parvinrent, il ne fut pas capable de 
lui rćpondre, car il ne connaissait pas la langue russe. Parce que la langue du 
peuple de Romę est Yifrangiyy (ritalien) ou le grec^® (fol. 218r). 

Evliya ęelebi, contemporain de Paul d'Alep, notait que la langue parlee 
par les Francs etait Titalien, talyan^^. Les chretiens du Levant qui faisaient 
des etudes a Romę, surtout les Maronites, apprenaient le latin et Titalien, 
qui servait de langue de communication avec les missionnaires envoyes par 
rćglise romaine. L'italien est surement la langue evoquee dans la lettre du 
papę Alexandre VII adressee aux prelats de TEglise Maronite en 1665, au 
sujet de lecole qui allait etre inauguree par le patriarchę Istifan al-Duwayhi 
a Alep, li yataallam al-lugat aWarabiya wa Ufirangiyya («pour Tenseigne- 
ment de la langue arabe et celle des Francs »)^°. 

Dans son catalogue de la Bibliotheque des Maronites d’Alep le Pere 
Ibrahim HarfuS decrit un dictionnaire compose au debut du XVIIP siecle 
par le diacre syrien Ayub b. ćibra'il d'Alep, intitule Qdmus surydniyy wa- 
'arabiyy wa-(i)frangiyy, en ajoutant ici: (bi-l-ldtlniyyapK Lauteur du cata- 


Belfour II, 192, traduit: «[...] for the language of the people of Romę is the Frank or 
Greek ». 

An Ottoman Traveller, 166-167. 

Poslaniye maromtov Haleha papę ńmskomu Aleksandra Sedmomu. Publikatsiya arabsko- 
go teksta po rukopisi iz sobraniya MGU im. M. V. Łomonosowa {Epistoła Arabica ab Halebensis 
Maronitis Romanae Ecclesiae addictis scńpta ad Alexandrum Septimum, Pontificem Maximum. 
Publication du texte arabe d'apr^s le manuscrit de la collection de rUniversite d'Ćtat 'M. V. 
LomonosoY* de Moscou), «Manuscripta Orientalia Universiteta », Moscou 1, 2005, p. 11. 

P. Ibrahim HarfuS, Maktabat taifati-ndal-mdruniyyatfi madinati Halab..., «Al-MaSriq» 
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logue a juge utile d expliquer que le dictionnaire comprend deux types 
d ecriture — arabe et latine (pour Titalien). Cependant, le livre compose 
par le pretre Sarkis al-Ćamri, Grdmdtig firangiyy wa^^arabiyy, enregistre 
dans ce meme catalogue^^, commence par la phrase: 

2iL)jSt]\ 4iDl 4 jłJJI ,jjo 4 JJI Ó 5 JŁ) 

... diQjj^\ 4ljUbJI < L iJStjuJd 

Nous debutons, par le soin et la bienveillance d'Allah le Tres Haut, par un som- 
maire de la traduction de la grammaire des Francs vers Tarabe, dont profitera 
ąuiconąue desire connaitre 1 elegante et noble langue italienne.... 

Meme au XVIIP siecle le sens de phrdngika ou phrangikón etait «italien », 
comme le montrent des glossaires grecs de botanique cites par Fedro Bade- 
nas, ou ces mots sont synonymes de iraAiKr) SiccAsktoc; (« parler italien »)^^. 

Chez Paul d'Alep, parfois, c est le franęais qui parait etre suppose dans 
lemploi du terme Ifrangiyy: 


ćJjrdl cliULo tiiyUI liULo ćJ^JLo ^3 

Ni meme les rois des Europeens n appellent le roi des Turcs 'un roi', car dans 

leur langue ils disent Grandu Turku, c'est-a-dire « le Grand Turc » (fol. 245v). 

Les donnees touchant au sens óUfrangiyy en tant que langue ne sont 
pas homogenes dans le Journal de Paul d'Alep. La signification de ce terme 
peut etre distinguee dans des contextes specifiques, ou les semes «italien », 
«latin », « franęais » etc. sont aisement identifiables. 

IV.5. Ifrang(iyy)/Firang(iyy) a propos d une religion ou confession 

Si les significations presentees jusqu’ici etaient previsibles, celle qui 
se rapporte au domaine religieux est plutót inattendue, ce qui la rend en- 
core plus interessante. Pour des raisons historiques, et des le debut, les 
« Francs » ont ete associes au Proche-Orient a TEglise romaine, au Papę 
et a tous les elements du culte que les catholiques, puis les protestants, 
essayerent d'introduire en Orient. Bernard Lewis notę: «Between the 16^^ 
and the 19^^ centuries, 'Frank' came to be the common term, in most Mus- 
lim countries, for Christian Europeans in generał Il ajoute, toutefois, 
une nuance: «It was however limited, as Sami Frasheri explains {Kdmus 


1914. no. 17, p. 768 (Cat. nr. 548). 

P. Ibrahim HarfuS, Maktabat taifati-nd, 769 (Cat. nr. 549). 

Badenas 1995, p. 502. Voir aussi ses autres exemples tires de la litterature grecąue. 
Voir aussi A.-D. von den Brincken, Die "Nationes Christianorum ońentalium", p. 237: 
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aUaldm, s. v. Firenky^ to Catholics and Protestants: 'Russians, Greeks, Bul- 
garians, Serbs, and other orthodox peoples are not called Frank' 

Pour les Roumains le mot frdnc (< Franc), que j’ai mentionne plus tót, 
signifiait parfois au Moyen Age «italien »/«Italien », parce qu'il etait mis 
en relation avec Tappartenance a TEglise romaine^”^. L’astrologue Giovan- 
ni Candido Romano, secretaire italien du prince de Yalachie Constantin 
Brancoveanu (1688-1714), est devenu fameux pour les previsions qu'il a 
composees au sujet de son regne: on Tappelait «loan (Jean) le Romain » 
ou «le Franc 

Les dictionnaires specialises en termes religieux et ecclesiastiques de la 
langue arabe n'enregistrent pas les mots Firang/Ifrang — il est absent meme 
du Yerzeichnis arabischer kirchlicher Termini de Georg GraP^. 

Pourtant le chercheur russe Constantin Panchenko, qui s'est penche 
sur des manuscrits appartenant a Tlnstitut des Manuscrits Orientaux de 
TAcademie Russe des Sciences a Saint-Petersbourg, a constate que dans 
le Ms. 1220, qui renferme un ouvrage du Metropolitę Anastase b. Mugalla 
(fin du XVP siecle)®°, les mots Ifmng / Firang sont plutót lies aux confes- 
sions (catholiques, protestantes) qu'a Tappartenance aux ethnies d’Europe, 
comme on le voit dans rexpression utilisee par Anastase: gdmi tawaif 
al-Ifrang ('toutes les communautes des Francs')®^ Bruce Masters discute 
aussi la signification du mot Firenk (< Firang) par rapport a la religion: 
« The Orthodox clergy pointed to the intrinsic “foreignness" of Catholicism, 
invariably labelled in their polemics as Firenk Dini, “the religion of the 


“Simon Simeonis [premiere moitie du XIV® s.] will Kunde haben, dass die Moslems alle 
abendlandischen Christen ais Fransy bezeichen 

Imprime en 1900, en langue turąue. 

Lewis EF. 

La conclusion d'Aurćlien Girard dans sa these de doctorat soutenue en 2011, Le Chris- 
tianisme oriental (XVIF-XVIIF siecles). Essorde lorientalisme catholiąue en Europę et construc- 
tion des identites confessionnelles au Proche-Orient (sous la direction de Bernard Heyberger), ^ 
la fin du chapitre II. A. La langue italienne en Orient, est la suivante: « Ainsi, au sein des com¬ 
munautes catholiąues orientales existait une connaissance, sans doute limitee, de la langue 
italienne ». 

Voir Dan Simonescu, Biblioteca brdncoveneascd de la Hurezu, dans Centenar Dan Simo- 
nescu. Cartea §i biblioteca. Contribupi la istoria culturii romdne§ti, Ćd. Bibliotheca, Bucarest 
2002, p. 83. 

CSCO 147/ Subs. 8, Imprimerie Orientaliste L. Durbecą, Louvain 1954^. 

Joseph Nasrallah, Histoire du mouvement litteraire dans IŚglise rnelchite du V® au XX^ 
siecle, t. IV/I, Źditions Peeters - Chez Tauteur, Louvain - Paris 1979, p. 181-183. 

Voir Constantin Panchenko, The Antiochian Greek-Orthodox Patriarchate and Romę in 
the Late 16^^^ Century: a Polemic Response by the Metropolitan Anastasius Ibn Mujalld to the 
Pope, dans Actes du Symposium intemational «Le livre. La Roumanie. LEurope», 4® edition, 
20-23 Septembre 2011, t. III, Ćd. Biblioteca Bucure§tilor, Bucarest 2012, p. 302-315. 
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Franks"»®2. Le voyageur Evliya ęelebi evoque souvent les «Francs», avec 
des commentaires plus ou moins desagreables®^. Pour les gouvemeurs otto- 
mans, la religion des etrangers qui entraient en relation avec la Porte ne fut 
jamais indifferente. Aux dires de Charles Frazee, la conversion de Fahred- 
din au catholicisme en 1635 « frightened the Turks and confirmed them in 
their suspicion that to become a Catholic meant to become a 'Frank' and 
a potential enemy of the Ottoman State Cette preoccupation des Turcs 
ottomans pour Tappartenance confessionnelle des Europeens (aussi bien 
que des Levantins) avec lesquels ils entraient en contact devait son origine 
aux relations beaucoup plus soutenues qu'ils eurent avec les « Francs », par 
rapport aux empires de TEst®^. 

Au temps de Paul d'Alep, et surtout vu les actions des missionnaires 
apres 1630, accepter TUnion etait considere au Levant comme un pas vers 
la condition de « Franc ». Carsten-Michael Walbiner a porte mon attention 
sur un passage du Ms. B 1227 de Saint-Petersbourg ou Athanase Dabbas — 
le Patriarchę d'Antioche Athanase III, 1684-1694 et 1720-1724 — est accuse 
d'etre un Ifrangi parce qu'il a ete elu patriarchę avec le soutien des pretres 
et missionnaires catholiques romains et que, par consequent, il etait tenu 
d'encourager TUnion®^. 

En ce qui concerne Paul d'Alep, temoin direct durant toute sa vie du 
dialogue entre TEglise romaine et les Eglises d’Orient, son choix des mots 
devoile souvent ses options doctrinales. La situation est similaire chez 
d'autres auteurs de repoque, tout d'abord le Patriarchę Macaire III, pere de 
Paul: dans une notę finale du Ms. Nasrallah XLV (une copie du XIX^ siecle), 
qui contient le Rite de la Consecration d'une eglise, Macaire raconte qu'il a 
trouve ce rite dans un vieux manuscrit grec de TAthos, apres avoir cherche 
en vain dans les Euchologes grecs imprimes, car «les Frang n'impriment ni 
cet Office, ni celui de la consecration du Saint Chreme»®^. II se refere ici, 
evidemment, aux livres imprimes en Italie pour les chretiens du Levant, 


Voir Bruce Masters, Chństians and Jews in the Ottoman Arab World. The Roots ofSecta- 
ńanism, Cambridge University Press, Cambridge 2004, p. 65. 

An Ottoman Traveller, 18-20, 166-167, 200, 332, passim. 

Charles A. Frazee, Catholics and Sultans. The Church and the Ottoman Empire 1453- 
1923, Cambridge University Press, Cambridge 1983, p. 141. 

Comme Bernard Lewis Taffirme dans Tarticle cite d'£/^: «The Ottomans had dealings 
with Franks of various kinds from an early datę — as merchants, as enemies, as neighbours, 
as diplomatic visitors». 

Carsten-Michael Walbiner, Die Bischofs- und Metropolitensitze des gńechisch-ortho- 
doxen Patńarchats von Antiochia von 1665 bis 1724 nach einigen zeitgenóssischen Quellen, OC 
88, 2004, p. 56. 

Joseph Nasrallah, Histoire, 119. 
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SOUS la supervision de la Sacra Congregatio de Propaganda Fide^^. Je pense 
que, de maniere semblable, les mots Ifrang/Firang chez Paul d'Alep sont 
employes pour signifier « catholiąue », «de rite latin» et, plus rarement, 
« protestant», «lutherien», « calviniste ». 

En evoquant le Concile de Florence, Paul mentionne les Firang, en pen- 
sant probablement aux catholiques romains: 

. ^ jLo ijj 

Durant sa vie fut organise le huititoe Concile chez les Francs, dans la ville de 

Florence (fol. 4r). 

Les expressions al-millat aUifńngiyyat / milal al-Ifrang sont employees 
aussi dans des contextes lies a la religion, par exemple: 


4 JL 0 JU lii (jl l^ ^ oU-u »3 c[...]eJJLoJLI 05 ^^ J35jlII Ijr^l J-Yjb 

4JLqJL) JoJLpcJI j^CLhS I I 0^1 

Finalement lempereur dont jai parle envoya par courrier une lettre au roi®^ [...] 
et lui fit ces propos: 'De meme que je suis lempereur du peuple des Francs, tu as 
gagne le droit de tappeler maintenant le nouvel empereur du peuple orthodoxe 
(fol. 228r). 

ćJjrUI Jiuo cUliU) i^Js- JJLo Ijlo-I iól jsOi ^ jl j53<iLaJI Id La 

j3jv^ jćS hjlj3 cUdaP ^^<19 4Ji5o c^^Jallb 

D'apres ce que nous raconterent des gens de confiance, la devotion chretienne 
des Turcs et des Tatares [convertis] depasse celle des peuples francs qui sont 
baptises dans notre foi, car ils embrassent la foi de tout leur coeur, tres forte- 
ment, et nous avons vu beaucoup dentre eux devenir moines (fol. 192v). 


>3 jiaJj \jS .^LolC-b bldJ 4 ^J^^l ^dJLo JuS> jl 4jl ^Jl^l 

j 5 Li 3 ^Jbo3 Lfrii j\^3^joil j^3 0103^3)1 c^3ib 

j :)lAltl3 

Sache que de meme que tout le peuple franc aime et a beaucoup de confiance 
dans le Papę, nous avons vu et entendu chez tous les princes et les autres digni- 


Voir Bernard Heyberger, Les chretiens du Proche-Orient, p. 405-408; Aurćlien Girard, 
Entre croisade et politigue culturelle au Levant: Romę et iunion des chretiens syńens (premiere 
moitie du XVIF siecle), dans Maria Antonietta Yisceglia (ed.), Papato e politica intemazionale 
nella pńma eta moderna, Yiella, Romę 2013, p. 419-437. 

Lauteur evoque probablement Ferdinand III de Habsbourg, empereur du Saint Empire 
Romain-Germanique (15.02.1637 - 02.04.1657), roi de Hongrie et de Boheme, archiduc d'Au- 
triche. Yoir Belfour II, p. 220. 
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taires, pretres et citoyens Moscovites, tous pareillement, qu’ils prient, louent, 
sont reconnaissants et croient en leur Patriarchę (fol. 10lv). 

Dans ce passage ecrit lors de la visite de TEglise Sainte-Sophie a Kiev, 
les Francs evoques par Paul d'Alep sont, vraisemblablement, des Europeens 
occidentaux, consideres du point de vue des chretiens orthodoxes du Pays 
des Cosaąues: 


jo jćS 4j ji) 


Pres de lui se trouvaient beaucoup de Persans avec leurs turbans et leurs habits, 
leurs arcs et leurs fleches, qu'ils pointaient vers elle {i.e., vers 1 eglise) ainsi que 
les effectifs des Francs, avec leurs cuirasses et leurs uniformes, tirant avec leurs 
fusils et leurs canons (fol. 85v). 


Basile Radu a traduit ici le mot aUlfrang par « Europeens », sans autre 
commentaire^®. 

Quand il cherche a etre particulierement clair, Paul emploie pour les 
fiddes de rĆglise romaine — au lieu du mot Firang — rexpression tdbiun 
aFbdbd, «partisans du Pape» (fol. 66r, 255v), et moins souvent Tadjectif 
Rómdniyy (fol. 85r)^‘. Pour nommer les Jesuites il utilise toutefois un syn- 
tagme contenant le mot Firang: 


Nous sommes alles voir une grandę eglise, qui avait ete Tune des plus grandes 
eglises des orthodoxes de son royaume et se trouvait a ce moment-la aux mains 
des Francs jesuites (fol. 19v). 


bUl [...] (4 Jl^3umj^I 1 JI 33 I I 3 AA..U 1 I 

^ 


Ils entendirent parler des assertions ignobles des pretres jesuites [...], dont on 
prćtendait qu'ils voulaient les soumettre tous et en faire des Francs, partisans du 
Papę, comme eux-memes (fol. 66r). 


Pendant son sejour a Moscou, Paul notę avec surprise: 


^3! 13315 ^^jŁ.i^3l3 ^^^3^ jjo3 LajlA-i*» JJ03 oLwuojJl jjo jćS 4 JjJlLI OJJb (33 

IJub ( 4 JjJLtl jjo 4 Ablj^l 4AflJ3 ^3^ jL^I) j3J!5L*» 4 JjJlŁ 1 (Ji^l>^ 


^0 Radu 1949, p. 478. 

Pour des dćtails, voir Feodorov 2012-b: 231-232. 
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Lo dJjJiti (3 ^ 1 Jl:> lo.Jóf- Lóśj ćJ^JaJI 

j\. 4 .fllgc^ jLioJ^i C)Lj 33 jl^l ^SKJ l^^lLo ^3 13^3^ 

(J^lii (3^3 (JS ó^ Jais dJjJ-Łl ojjfc (3-0 o*^ <j^ •ili-Ll ^jJI (j3^3^. o XI (3 *<L]j 

03^3^1 Lo O3-0I ^3 -o3 . \s^j[^ ^&jb3-iS-wl3 ^^lflJl3 OljL^i^l 

Dans cette ville il y a beaucoup de Francs — Autrichiens, Suedois, Anglais — 
tous des marchands. Au debut, leurs maisons et leurs enfants se trouvaient dans 
la ville ou ils habitaient. (Les raisons pour lesąuelles les Francs et les autres 
heretiąues ont ete chasses de la ville)^^. Le patriarchę les avait chasses recem- 
ment, car il haissait beaucoup les heretiąues. Et cela parce que lorsqu'il avait 
participe a une procession en ville, il avait vu qu'ils n otaient pas leurs bonnets 
[a son passage], ils ne faisaient pas le signe de la croix devant les icónes et leur 
figurę. Quand il apprit de faęon surę qu’il y avait des Francs qui se camouflaient 
dans des habits de Moscovites, il foręa Tempereur a les chasser pas seulement 
de cette ville, mais de toutes les villes du pays, des citadelles et des forteresses, 
et il les fit prendre residence au dehors (fol. 157v). 

Il faut mentionner qu'a Moscou, a Tepoąue du voyage de Paul d'Alep, les 
etrangers etaient pour la plupart des protestants — Hollandais, Autrichiens 
ou Anglais. En 1652 le ąuartier autrichien fut transfere, en deux mois, en 
dehors des murs de la ville. II etait defendu aux etrangers d employer des 
domestiąues de confession orthodoxe, par peur du proselytisme protestant; 
il leur etait egalement defendu de partager la demeure avec des serviteurs 
ou des ouvriers orthodoxes^^. 

On Ta vu, il arrive parfois que Paul attache au mot Ifrang Tadjectif « he- 
retique», surtout lorsqu'il se refere aux confessions protestantes. Ce genre 
de discours est caracteristique des notes redigees a Moscou, ou Tattitude 
generale envers les protestants etait particulierement hostile. En Russie, 
Paul d'Alep reprend le langage des hótes du Patriarchę Macaire III et de sa 
suitę: 

dULLI Sj 3 -oj j^A3l3cLI 4 JLoIjłLI 6 ^ 3 ^ (jjo ^^AlulaC ’1 ISI 3 c[...] 4j3J3’b ^ Jbj ( 3 ^ 3 ^ ^^jsU*hc-l ISI L5 

^ 3 aJI 4JL0ISA ( 3-0 j\śf\ [...] (jJjld €433!^ I33I5 

Si on leur donnait une piastre rial, ils ne la prenaient pas [...], tandis que si 
on leur donnait de celles frappees du portrait de Tempereur [du Saint Empire 
Romain], ils les jetaient par terre en disant: 'Gardons-nous des manigances des 
Francs heretiąues' (fol. 175v). 

Un sujet qui revient dans le Journal plusieurs fois, et qui etait d'im- 


Dans le Ms. Arabe 6016 dc la BnF, cette phrase est le titre du paragraphe qui suit, ecrit 
en marge. 

Je remercie Vera Tchentsova pour ces informations. 
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portance majeure pour les prelats antiochiens, est celui du bapteme des 
Polonais qui passaient du catholicisme a rorthodoxie. Le sujet fut lun des 
points essentiels discutes au synode de Moscou d'avril-mai 1656, pendant 
le premier sejour du Patriarchę Macaire en Russie. De nouveau, Tauteur se 
refere dans ces passages aux fideles de TEglise romaine. 


JJLo L^Lfl-u; c ciLaJolj^l AjJlS iLo jjjJusj yś- ^^3 

^3 c4j3ij^ jjJLPttuj ^3 cÓ3^3.oj ^ 

Ensuite ils acheverent les discussions du concile en retenant qu'on ne peut pas 
baptiser [de nouveau] les Polonais, tout comme notre pere Tayait affirme [...], 
car ils croient a la Trinite, ils sont baptises et ils ne sont pas loin de nous comme 
les autres heretiąues, les lutheriens, tels les Suedois, les Anglais, les Hongrois 
et les autre croyants francs, qui ne jeunent pas et n adorent pas les icónes et la 
croix (fol. 18Ir). 


4ji3A5Ł« ^1^3 Ja?- Iaą^3^ ^ j ^3 ‘^3^333 L<S3Jł^3 ;3u(3jJ 1 jLJL) ljł>3jQ.:^jj Ijl5ÓS3 

b-Jl Jltl J5 jjo cbLJI ^l3 jSg 0^1 


Ainsi, ils les traduisirent en russe, les imprimerent et les repandirent, et un de- 
cret fut issu a leur egard, pour interdire le [second] bapteme des Polonais et de 
tous les Francs qui suivent le Papę, car de tous les croyants, ceux-la sont les plus 
proches de nous (fol. 255v-256r). 


Un autre contexte ou le terme Ifrang prend une signification religieuse 
est celui des discussions a propos du style « franc » dans la peinture des 
icónes, un style qui comprenait des elements catholiques, propres au rite 
latin. Nikon, le Patriarchę de Moscou et de toute la Russie, defendait aux 
peintres russes d employer ce style, qui avait penetre en Russie par Tin- 
fluence des peintres polonais. Paul sy refere dans les passages suivants : 


c^i^bLui^l 0^1 c^-jl3J^l 0^3^^ ^3?’3^b J3^^^ l39jrL*;l 

(3 dllS Olc-ljfb^l ^^-^3 ((jjjjsLo IJi^ld cju..a«5.^33j^l C)lj3ijl l3J3^i^^ ^-i^3 

(^LJI 63^3 ji3^^ 

Car les peintres cosaques ont emprunte des grands maitres de la peinture des 
Francs polonais le style des icónes, des visages et des couleurs des habits, et 
maintenant ils peignaient des icónes pour les orthodoxes. C est ainsi qu'ils 
etaient devenus des maitres et de grands artistes. Mais ils employaient de nou- 
velles techniques, tres realistes, dans la representation des visages des gens 
(fol. 16vf\ 


Un autre passage similaire se trouve aux fol. 168v-169r. 
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Pourtant Paul d'Alep ne s exprime pas ouvertement ni contrę les 
« Francs », ni contrę aucune confession des chretiens d'Europe. Il est meme 
difficile de distinguer si, dans un passage donnę, il se refere aux catholiąues 
romains ou bien aux protestants. II parait plutót penser que, comme Bruce 
Masters le rappelle en evoquant un hadit mohammadien: Al-kufr millat 
wahidat, «les non-croyants sont un seul peuple 


V. Conclusions 

Les commentaires qui precedent veulent completer, par Tanalyse d une 
source litteraire arabe chretienne, les donnees semantiques concemant 
les mots Firang(iyy) / Ifrang(iyy), ainsi que leurs formes derivees, que 
Ton connait surtout par des sources historiques et lexicographiques mu- 
sulmanes. Le Journal de Paul d'Alep peut aider a mieux comprendre les 
nuances de sens des mots « Franc » / « franc » en arabe. Les passages cites, 
qu'il sera facile de completer par d autres exemples, confirment le fait que 
Taspect confessionnel est un element important pour distinguer les Francs 
des Orientaux, pas seulement ceux du Proche-Orient, mais aussi ceux d'Eu- 
rope de TEst et de TAsie Occidentale. Depassant le cadre de la definition de 
Bernard Lewis dans YEncyclopedie de llslam'^^, je propose plusieurs signifi- 
cations de ces mots, illustrees par des passages du Journal de Paul d'Alep: 

— « Europę », plus souvent « Europę de TOuest» et non pas « de TEst». 

— « Europeens (de TOccident)». 

— « Franęais » (employe plus rarement que Firansawiyy < ar. Firansd, 
«la France »). 

— «Italien(s)», « Yenitiens ». 

— « Etranger(s)». 

— « Croises », « envahisseurs venus de TOccident». 

— (Adj.) «Excellent», «de qualite superieure»; «nouveau», «innova- 
teur », « moderne ». 

— « Heretiques ». 


Bruce Masters, Aleppo, 81. 

Bernard Lewis presente dans sa definition ó!EF, dans une succession assez bizarre, 
« various things believed to have been introduced by the Franks, as syphilis, cannon, European 
dress, and modern civilization». On doit toutefois rejeter sans hesitation Tinterpretation du 
traducteur le plus connu du Journal de Paul d'Alep, Francis C. Belfour, qui rendit par Tanglais 
Frank le mot arabe Firan^ employe pour le roumain vomic (« Grand Ćchanson») : Paul a 
transcrit le mot vomic par les memes consonnes f-r-n-k, par manque de la consonne v dans 
le systeme phonetique de Tarabe. Chez Belfour, Preda Buzescu, vomic ^ la Cour de Yalachie, 
devient «the Frank Brada, [...] one of the Grandees of State of this country, who was Fertek or 
Grand Cadi, and whose name was Braza». Yoir Belfour II, p. 371 et 359. 
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— «Catholiques (romains)», «de rite latin», « non-orthodoxes » (moins 
souvent, «protestants», «calvinistes», «lutheriens »). 

En ce qui concerne ces dernieres significations, les exemples que jai ci- 
tes revdent Timage que Paul d'Alep avait des Francs et des pays gouvernes 
par les prelats de TEglise romaine, qui formaient une sorte de « Francocra- 
tie^”^». Tajoute que dans les oeuvres du patriarchę Macaire III b. al-Za'im le 
mot Firang signifie aussi, parfois, « de rite latin », comme par exemple dans 
le Ms. B 1227 de Saint-Petersbourg, ou Macaire notę qu’il a employe pour 
son histoire du Patriarcat d'Antioche des auteurs ifranp^. 

Une autre conclusion de Tanalyse que j'ai entreprise a propos des mots 
Firang / Ifrang est Tapparent equilibre entre les passages ou Ton peręoit une 
nuance critique, de condamnation, et ceux ou Tarchidiacre syrien loue des 
traits positifs de leur civilisation. Les aspects critiques par Paul d'Alep se 
rapportent en generał aux doctrines religieuses des Firang ou aux actions 
des missionnaires occidentaux, tandis que les elements de culture — sur- 
tout materielle — ne sont pas rejetes par principe. 

Toute analyse lexicale depend du contexte historique, des circons- 
tances de la vie des locuteurs au sein d'une certaine societe et a un mo¬ 
ment donnę. Les raisons pour lesquelles un mot ou un autre ont ete choisis 
par un auteur revelent ses options doctrinales ou politiques. En etudiant 
la faęon dont les Firang etaient vus par les Levantins au temps de Paul 
d'Alep, on pourra obtenir une meilleure definition de Timage de !'« Autre » 
(ou «rEtranger») qu'avaient au XVIP siecle les Arabes, chretiens ou mu- 
sulmans. Cette recherche peut etre aussi rattachee a celle qui concerne 
Tidentite des chretiens arabes, definie par leurs rapports avec les chretiens 
venus d'Europe, souvent appeles collectivement Firang/Ifrang^^, II faudrait 
toutefois prendre gardę a la perspective propre a la source etudiee, car, 
comme le remarque Cyril Aslanov dans son commentaire sur le livre de 
Jocelyn Dakhlia, « [...] meme les Occidentaux cessaient d’etre des faranj des 


Pour le concept de «Francocratie» du point de vue de TŹglise grecque-orthodoxe 
(= «domination de la propagandę catholiąue romaine dans les anciens territoires byzan- 
tins») voir, entre autres, le manuel de theologie patristiąue du P. Jean Romanidis d'Ath^nes 
(d. 2001), chapitre sur La Francocratie et IHesychasme (traduction roumaine par loan Marian 
Croitoru, Ćd. Bibliotheca, Targovi§te 2012). 

Selon Carsten-Michael Walbiner, Macarius Ibn al-Zawi and the Beginnings of an Ortho- 
dox Church Historiography, dans Le role des histońens orthodoxes dans Ihistoriographie, Uni- 
versite de Balamand 2010, p. 22, il sagit de «Western historians», comme Baronius ou les 
missionnaires occidentaux d'Alep. 

Selon la definition de Naila Takieddine Kaidbey dans son article Civil War of 1860 in 
Lebanon: a Local Christian Narrative, « Parole de TOrient» 37, 2012, p. 351: «Identity is defined 
as the perception of group differences and social boundaries creatcd between sections of a 
population ». 
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lors qu'ils etaient peręus depuis les horizons barbaresąues ou marocains. 
Vus de Tunis, d'Alger ou de Sale, ceux qu on appelait 'Francs' a Constan- 
tinople, Beyrouth ou Alexandrie devenaient des Roumis, c est-a-dire des 
'Romains' 

La discussion pourrait depasser le cadre de la langue, car elle concerne 
tous les aspects de Timaginaire collectif. Pour prendre seulement deux 
exemples, un trait particulier du style de peinture de TEcole de Basra au 
XVP siecle est que les ennemis des saints personnages comme Abraham 
sont representes vetus d'habits europeens. Une miniaturę conservee a la 
Bibliotheque nationale de France (Mss. Suppl Turc 1088) presente sur la 
feuille 17 des paiens et des femmes qui encouragent le Roi Nimroud a sou- 
mettre le jeune Abraham a 1 epreuve du feu: ils portent des habits europeens 
et sont menes par un pretre grec-orthodoxe, habille de noir^°'. De meme, la 
description anonyme en franęais, en datę du 10 juin 1817, de trente-quatre 
peintures de Jean-Baptiste Yanmour^®^ donnees au Directorat du Com- 
merce au Levant par les descendants de Cornelis Calkoen (1696-1764), am- 
bassadeur hollandais a Constantinople, comprend une notę concernant la 
piece n° XIV qui decrit des « femmes franques » accompagnees d’hommes, 
soit des Grecs, soit des « Francs », habilles a la modę de ces pays’°^. Au XIX® 
siecle — et meme plus tard —, le mot « Franc » servait encore de synonyme 
a « Europeen » chez les historiens de repoque ottomane. 

Ce type d'analyse peut certainement etre applique a beaucoup dautres 
textes litteraires des peuples du Proche et du Moyen-Orient^®"^. Ceci dit, le 
temoignage laisse au XVII® siecle par un archidiacre de TEglise grecque 
orthodoxe d'Antioche qui a beaucoup voyage a 1 etranger, surtout dans les 
provinces ottomanes du Levant, revet a mon avis une importance parti- 
culiere. Tout en etant une source de choix pour Thistoire et la geographie 
des contrees qu'il visita, Paul d'Alep est un temoin credible et captivant des 


Cyril Aslanov, Debat sur louwage de Jocelyne Dakhlia, * Lingua franca. Histoire d*une 
langue metisse en Mediterranee , «Langage et societe» 134, 2010, p. 105. 

Voir Annie Vernay-Nouri (avec la collaboration d'Annie Berthier), Enluminures en terre 
dlslam entre abstraction et figuration, Bibliotheque nationale de France, Paris 2011, p. 84-85. 

Peintre franęais (1671-1737) qui travailla plus de trente ans ^ Constantinople, ou ii 
mourut et fut enterre en 1737. Devenu cćl^bre pour ses portraits et ses scenes de la Cour du 
sułtan Ahmed III («L'Age des Tulipes»), il fut nommć en 1725 ‘Peintre ordinaire du Roy au 
Levant'. Environ soixante-dix de ses peintures sont conservees au Rijksmuseum a Amsterdam. 

Eveline Sint Nicolaas, Old Archives, New Insights, dans E. Sint Nicolaas, Duncan Buli 
et al. (eds.), An Eyewitness of the Tulip Era: Jean-Baptiste Yanmour, Istanbul 2003, p. 115. 

Recemment, par exemple, Nikołaj N. Seleznyov sest occupć de Timage des Francs 
chez un auteur copte dans son article Franks and Eastem Chństian Communities: A Survey of 
their Beliefs and Customs by an Arabic-Speaking Coptic Author (Ms. Mingana Chr. Arab. 71), 
paru dans «Hristianski Vostok», Saint-Petersbourg - Moscou, 6 (XII), Nouvelle serie, 2013, 
p. 150-161. 
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rapports entre les «Orientaux» et les «Occidentaux». Son interet pour les 
sujets attaches a TEglise et aux croyances, primordial dans ses notes auto- 
biographiąues, Ta conduit a considerer les Firang du point de vue de leurs 
confessions, leurs langues, leurs moeurs et coutumes, leur vie ąuotidienne 
etc. Pour cette raison, la vaste fresąue historiąue que son joumal renferme 
comprend aussi maintes scenes qui illustrent les relations entre le Levant et 
rOccident vers 1650, des relations definies bien souvent par les aspirations 
et les interets des differentes Eglises. 
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SUMMARY 

While accompanying his father Makarius III Ibn al-Za im, Patriarch of Antioch, in East- 
ern Europę in 1652-1658, Paul of Aleppo (Bulos b. al-Za'im al-Halabiyy) met with people and 
realities that he described as Ifran^ and Ifrangiyy in his Journal, preserved in the longest form 
(322 fol. r/v) in Ms. Arabe 6016 of Bibliotheąue nationale de France in Paris. The article chiefly 
addresses the semantic content of derivatives of the 4-consonant root fr-n-g, established in 
Arabie through a loan from a non-Semitic language. The purpose in this paper is to show, 
using the examples from Paul of Aleppo’s Journal, that the term Ifran^ has morę meanings 
than those commonly recorded in dictionaries ('Frank', 'European'), including 'Western', 'for- 
eigner', 'Italian', 'excellent', 'of superior ąuality', and, morę importantly, 'Latin' and 'catholic'. 
Seldom investigated in lexicographic works, these meanings reveal the richness of the notion 
of 'Frank' in medieval and pre-modern literatures of the Middle East, concerning various 
fields of culture and society. 



Marek Dospśl 


The Wadi al-Natrun Monasteries and 
a Reassessment of the Manuscript Itinerarium 
(c. 1765) of Remedius Prutky OFM' 


The presence of the Franciscans in Egypt can be traced as far back as 
the very founder of the Franciscan Order, St. Francis of Assisi, who is be- 
lieved to have madę an attempt to debate matters of faith with the sułtan 
al-Malik al-Kamil during the Crusaders' siege of Dumyat in 1219.^ Morę 
concentrated proselytizing attempts by the Roman Church in the seven- 
teenth and eighteenth centuries were organized by a newly established pa¬ 
pai congregation, the Sacra Congregatio de Propaganda Fide.^ The mission 
in Egypt was entrusted to the Franciscans over all other orders, and the 
missionaries’ main sphere of activity was the Sa'id or Upper Egypt, includ- 
ing the towns of Manfalut, Asyut, Sidfa, Tahta, Ahmim, ćirga, Farśut, and 
Naąada, while the headąuarters were situated in Cairo (al-Qahira)/ 

Uniąue documentary evidence of both an official and personal naturę 
is available, allowing us to study missionary concepts and developments, 
as well as the fates of individual missionaries. Very few missionaries wrote 
comprehensive treatises elaborating on contemporary Egypt and its popu- 
lation that also presented their individual experience. In the focus of the 
present essay there is an account by one of the Franciscan,missionaries, 
Remedius Prutky. 

^ This is an updated version of the paper I originally presented at the Ninth International 
Congress of Coptic Studies in Cairo in September 2008; unfortunately, all attempts to publish 
congress proceedings ultimately failed. The research had been supported by the Czech Sci¬ 
ence Foundation grant 401/04/0936 (Association for Central European Cultural Studies); par- 
ticipation in the Congress was madę possible through the research grant MSM 0021620826 
(Czech Institute of Egyptology). I wish to thank Elizabeth Dospćl Williams for proofreading 
the English of the earlier version. 

^ For the most recent academic perspectives on the subject, see Hoeberichts, Feuerwandler; 
Tolan, Saint Francis and the Sułtan; Moses, The Saint and the Sułtan; and Hoose, «Francis of 
Assisis Way of Peace?». 

^ Founded by Pope Gregory XV in 1622, it is known today as the Sacra Congregazione per 
ł'Evangełizzazione dei Popołi. For morę information, see Metzler, «Foundation». 

^ For an overview of Franciscan activities in Egypt up to the twentieth century, see Man- 
fredi, «Custodia Aegypti Superioris»; for seventeenth and eighteenth century developments, 
see Metzler, «Bemuhungen» and Metzler, «Werben um die koptische Kirche»; for the first 
half of the eighteenth century in particular, see Colombo, La Nascita. 
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Remedius Prutky (1713-1770) and his Itinerarium 

Remedius Prutky was born in Bohemia in 1713.^ He came to Egypt as a 
Franciscan missionary in July 1750. After spending several weeks in Cairo, 
he left for ćirga in the south on September 11. In August 1751, he was ap- 
pointed to lead a missionary expedition to Ethiopia. After a failed expedi- 
tion and his expulsion from the Ethiopian royal court of lyasu II in the city 
of Gondar, he returned to Europę in May 1754, and went to Egypt once 
morę a year later. Then he served as an army chaplain for the Holy Roman 
Emperor Francis I Stephen s Florentine troops during and after the Seven- 
Year War, before becoming a missionary prefect in St. Petersburg in late 
1765. After his expulsion from Russia in the spring of 1769, Prutky reported 
to Romę. He died in Florence on February 8, 1770 on his way back to the 
home province of St. Wenceslas, and was buried in the Franciscan convent 
church crypt in Fiesole. 

Prutky composed several manuscript books, of which his Latin Itiner- 
arium is being edited today after about 250 years. This voluminous work 
contains 485 folia of format vaiying between 14.5 x 21 and 17 x 23 cm, with 
an average of 34 to 36 lines of text per page. In generał, it comprises two 
parts devoted to Egypt and Ethiopia respectively. Itinerarium is arranged 
into chapters (85 and 82, respectively) and, as it undoubtedly was intended 
for publication, was meant to be an exhaustive account of both countries.^ 

The present essay focuses on the first half of Itinerarium, which de- 
scribes Prutky s travels and experiences in Egypt. In this section, Prutky 
treats the geography and topography of Egypt, local fauna and flora, ad- 
ministrative divisions of the country, administration proper, military af- 
fairs, as well as religious and social issues. He is also ąuite attentive to the 
country’s monuments of both pharaonic and Christian antiąuity.^ 

The Complicated Naturę of Prutky s Itinerarium 

It should not be surprising that in a work of this scope Prutky would 
have madę use of accounts available to him through the published work 
of others. Indeed, it is obvious that while he knew much from his own 
first-hand experience, he also relied heavily on Information obtained only 
at second hand for many other elements of his text. The extent, however, 


^ A comprehensive treatise on the life and work of R. Prutky is to be published as an in- 
troduction to my edition of the second part of Prutky s Latin Itinerarium (see Bibliography). 

^ The chapters of Part I of the manuscript are listed in Verner, «Ancient Egyptian Monu- 
ments», pp. 373-374. 

^ Part II of Itin., generally speaking, relates Prutky s visit to Ethiopia together with events 
that followed, and its overall form and organization is analogous to Part 1. 
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to which he borrowed from accounts written by others is astonishing; the 
assessment of this particular feature of Prutky s Itinerarium and its conse- 
ąuence for our appreciation of the manuscript are the principal goals of 
the present essay. 

In order to duły appreciate the issue at stake, we may first need to look 
back, sińce Prutky s reliance on other authors had already been noted as 
early as 1946 when Frantiśek X. Yilhum published his book on Czech Fran- 
ciscans in Abyssinia. Based on his studies of manuscript accounts by both 
Prutky and his older colleague Jakub kimaf (Jacobus a Cremsirio of Latin 
documents), Yilhum was able to determine that ‘'as to their content, both 
itineraries are completely identical — sometimes even in their phrasing or 
word choice”.® Rimaf was Prutky s superior in Egypt and had written sev- 
eral manuscripts, including one also entitled Itinerarium, the work referred 
to by Yilhum in the ąuotation above.^ The fact that Yilhum did not elabo- 
rate further on his observation of the texts' similarities with other texts in 
any scholarly joumal and that his booklet was only accessible to the Czech- 
speaking audience meant that the perplexing discovery remained unno- 
ticed by the scholarly community, while only a few isolated chapters (in 
Czech translation) were published from both manuscripts until recently. It 
should also be mentioned that most research devoted to Prutky's Itinerari- 
um sińce the 1940s has concentrated on the manuscript s “Ethiopian part”, 
culminating in the 1991 English translation of this entire partJ® And sińce 
Prutky depends on Rimaf mainly in the "Egyptian part” of his manuscript, 
there is then little wonder that the scholars working on the “Ethiopian 
part” of the Itinerańum would have been unaware of Yilhum s discovery 
which then does not appear in their textual analyses. The sole exception to 
the Ethiopia-dominated focus was Miroslav Yemer s 1968 article devoted 
to Prutky s chapters on Egyptian pyramids, the Giza Sphirix, and mum- 
miesJ* But even though Yerner attemped to determine possible sources 
and influences in Prutky s account by comparing his text with a number of 


® Yilhum, Ćeśtt frantiśkóni, p. 45; the translation from Czech is minę. 

^ ft-fmaf, Itin. (see Bibliography). The manuscript is a true diary with occasional excur- 
sions rather than a monographic treatise attempted by Prutky. Unlike Prutky, kimaf never 
went to Ethiopia and his manuscript deals almost exclusively with Egypt and Holy Land 
(except for a 39-pages long Descńptio Aethiopiae seu Abissimae); we must, therefore, read 
Vilhum’s statement as applying to the Egyptian or the first part of Prutky s Itin. 

The book appeared as vol. 174 in the Hakluyt Society s Second series - Arrowsmith- 
Brown, Prutkys Travels (see Bibliography). 

Yerner, «Ancient Egyptian Monuments». The first version of the article appeared in 
1967 in Czech. The chapters analyzed are De pyramidibus, De Sphinge idolo, and De niwniis, 
i.e. chaps. 19-21 of Part I. 



214 


MAREK DOSPfiL 


published authors, he does not seem to be aware of Prutky's crucial depen- 
dence on the manuscript text by ftimaf. 

In recent years, the complex naturę of Prutky s Itinerarium bas been 
both overlooked and misinterpreted by Josef Forster — most notably in his 
annotated edition and translation of the ''Egyptian part” of the Itinerarium. 
The editor s commentary on this part of the manuscript does not indicate 
any intertextual relations.^^ Instead, in his historical and literary introduc- 
tion to the edition, Forster repeats his appreciation of Prutky s positivism 
and the personal exploration described in his earlier studies.^^ At the same 
time, a chapter entitled On the Newly Discovered Intertextual Relations be- 
tween the Itinerańes of RCmaf and Prutky is inserted into the introduction 
where three issues deserve our attention. First, Forster mentions the ex- 
plicit observation madę by Yilhum in 1946 about the glaring similarities 
of the manuscript Itineraria by fomaf and Prutky but downplays it, calling 
the observation marginal and allegedly considered unimportant by Yilhum 
himself; secondly, he claims the relationship between the two manuscripts 
to be his recent discovery without citing previous observations about the 
texts' relationship, speaking of it as a result of his own long-term detailed 
analysis;^"^ and lastly, he still does not reconsider his views of Prutky as 
an “exceptionally sensitive, focused, and methodical observer”, but instead 
lauds Prutky s "consistent empiricism”^^ Not only are such judgements and 
claims grossly fallacious, but the real complexity of Prutky s text is even 
morę profound than originally seen by Yilhum, as I shall demonstrate in 
due course. 

As stated above, research on Prutky s Itinerarium has been heavily dom- 
inated by its second, Ethiopian part. I myself have directed my attention 
to Prutky's missionary activities in Ethiopia and to that section of his Itin- 
erarium sińce 1999, when I first took interest in Remedius Prutky and his 
manuscript. Later I started preparing a critical edition of this "Ethiopian 
part” and its translation into Czech. Along with this text-editing work, I 
also worked on the biography of the author. In studying the "Egyptian 
part” of his manuscript morę closely as a result of this work, I realized that 

Cf. Forster (ed.), Remedius Prutky. This is a publication of his Ph.D. thesis. Edited are 
the first 32 chapters out of 85 (except for the first two, missing in the manuscript, and with 
Chapter 3 preserved incomplete), including Chapter 31 analyzed in this article. 

Forster (ed.), Remedius Prutky, pp. 91-96. Originally, that chapter of the introduction 
was presented as a conference paper in 2004, then published in 2005 in German (Forster, 
«Sine experientia nihil sufficienter sciri potest»), then in Czech, and again in Fórsters Ph.D. 
dissertation in 2007, and, finally, in the 2009 book, without any changes apparent in evidence 
or interpretation. 

But cf. here footnotes 8 and 28. 

Forster (ed.). Remedius Prutky, pp. 105-106. 
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his chapters on the Holy Land were not original, and that Prutky actually 
would not have been able to undertake the journey as he described it. How- 
ever, it was only in 2005, upon casually reading the passage on pyramids in 
6.imaf's Itinerarium, that I became aware of the close relationship between 
Prutky s and Rimaf s manuscripts. Being busy with prior commitments, I 
did not immerse myself in this intriguing issue concerning Part I on which 
someone has meanwhile started working;^^ rather, I retumed to the “Ethio- 
pian section” and focused on Prutky s biography during his Ethiopian mis- 
sion and in the subseąuent period of his lifeJ^ 

I did engage with the “Egyptian part”, after all, when I decided to pre- 
pare a conference paper for the Coptological congress in Cairo in 2008. My 
further enąuiry into the selected subject, however, was to reveał a morę 
complicated reality which, in turn, changed my 2008 Cairo presentation 
considerably and had a profound impact on the overall understanding of 
Prutky s Itinerarium. 

Prutkfs 1750s Yisit to the Monasteries at Scetis 

To be surę, a few accounts in Prutky s manuscript deal with issues of 
particular interest to Coptologists, and it is noteworthy that several of these 
do not appear to have been borrowed from kimaf. Indeed, there is a sepa- 
rate chapter devoted to the “Desert of St. Macarius in Lower Egypt” in Part 
I of his Itinerarium that deals with a Coptological issue par excellence, the 
monastic settlements in the present-day Wadi al-Natrun (ancient Sketis).^® 
Also exciting about this account is the fact that it is a rare description of 
the individual monasteries of Wadi al-Natrun in the eighteenth century by 
a Westerner. The handful of surviving reports come from Elias Assemani 
(1707), du Bernat (1710), Claude Sicard (1712), Joseph Simon Assemani 
(1715, with Sicard), le Sieur Granger (1730), and Charles Sonnini (1778). 
Thus Prutky's report would be even morę welcome as an otherwise unre- 
lated account. 

The Journey 

In following Prutky's narrative of the Wadi al-Natrun monasteries, we 
are informed that before sunset he and his companion embarked on a ship 

Cf. notes 12 and 13. 

I have recently finished my edition of Part II (in the press), and managed to clarify the 
circumstances of Prutky s death, having also determined the place of his burial (2011). 

Itin., ff. 85v-91r (chapter 31 - De deserto S. Macarii in Aegypto Inferiori). Nothing like 
that can be found in kimaf's Itin. or Diumalia. 
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in Cairo's riverine port of Bulaq and madę a joumey to the north-west. 
They berthed overnight on the eastern bank of the westernmost or the Ro- 
setta branch of the Nile. Having spent a cold night under the open sky, 
they resumed sailing to reach the village whose name was Estris (possibly 
Atris).^^ At daybreak on the third day of their journey, they set out to the 
west, leaving the Nile behind. On that very day before sunset they reached 
the first of the monasteries in Scetis, the Monasteiy of St. Makarios the 
Great (Dayr Abu Maqar). 

The account of the monasteries themselves begins with the generał fea- 
tures the four have in common. Prutky describes that they all are of a quad- 
rangular ground plan, are heavily fortified with a keep or tower, which in- 
cludes a chapel, storerooms, and a libraiy housing a number of Arabie and 
Coptic manuscripts. Due to the permanent threat of Arab or Berber raids, 
continues Prutky, the convents always have a diminutive doorway to be 
closed with a massive iron-plated door. Furthermore, each of the monastic 
complexes is comprised of two or three churches, many chapels and an 
uncountable number of cells, he says. Last but not least, Prutky mentions 
the epiphaneias-idiuk one can find in some Coptic churches, and he makes 
a reference to such a tank he saw in the Church of Saint John the Baptist at 
Dayr Abu Maqar. He also refers to the existence of a sacristy and an oven 
attached to the east side of that church. 

Prutky recognized the Monastery of Abu Maqar to be the most famous 
convent in the wadi. However, he reports on only two of the churches ex- 
tant in the monastery — a smaller one dedicated to St. Makarios and an- 
other, larger but half-ruined one dedicated to St. John the Baptist. As for 
the latter, it must be the principal church of the Middle Ages, dedicated to 
the monastery's founder St. Makarios, with the northem haikal (sanctu- 
ary) dedicated to St. John the Baptist within this Church of Abu Maqar.^° 
Prutky reports that four smali feretra (reliquaries) were shown to him by 
the monks, who asserted that these contained the bodily remains of the 
three Makarioi and of St. John the Dwarf. Prutky s account seems prob- 
able, as the feretories stand in the choir of the church even today, though 
his reference to 200 columns fashioned in the Gothic style and supporting 
the vault in this sanctuary sounds unlikely.^^ 

A. J. Butler undertook the same journey in winter 1883 having started in the village he 
calls Tns (cf. Butler, Ancient Coptic Churches, I, pp. 290-295, esp. 291-293). He, however, ar- 
rived at the Monastery of Abu Maąar the same day late at night. Sicard {Nouveaux mertmires, 
II, pp. 26, 29, and 31) calls the village Estris in 1716 as does Prutky; in the second edition 
of his report, for Lettres edifiantes et curieuses, however, the name was modified to Etris {V, 
pp. 18-19). 

For Identification of these sanctuaries, see White, Monasteries, III, pp. 48-49. 

Intcrestingly, Sicard {Nouveaux memoires, II, p. 35; Lettres edifiantes et curieuses, V, p. 
24) speaks of 20 Gothic columns supporting the vault. 
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The Tale of St. Apollinaria Sheds Light on the Narratlye 

As the narrative continues, we encounter even morę interesting Infor¬ 
mation as Prutky tells a story of St. Apollinaria, the famous female monk of 
Late Antiąuity. Prutky says the Church of Saint John the Baptist contains 
a chapel dedicated to St. Apollinaria, who had retired to the Abu Maqar 
monastery disguised as a monk. He then adds that she was a daughter of 
Anthemius, a consul during the reign of Queen Arkadia (ff. 87r-v). At the 
same time, he argues that Copts are wrong in asserting that Apollinaria is 
a daughter of the Emperor Zeno (Zenon). Prutky possibly confuses Apol¬ 
linaria with a different person in this regard, namely St. Hilaria, eldest 
daughter of Zenon, who is another example of a late antiąue female monk. 
In fact, Anthemius was the Emperor of the West between 467 and 472; the 
mention of queen Arkadia must then refer to Arkadios, Emperor of the East 
between 377/8 and 408, during whose reign the first destruction of Scetis 
occurred. 

The most revealing thing about the story of St. Apollinaria as presented 
by Prutky is not simply that it is wrong; it is confused in a very specific way 
that is in agreement with the data given by Sicard, as we saw above. Indeed, 
the story is identical with the account by a well-known French Jesuit mis- 
sionary, Claude Sicard (1677-1726), as presented in his description of the 
Wadi al-Natrun monasteries published first in 1717.^^ 

Identifying the similarly confused story of St. Apollinaria is, however, 
only the beginning of unraveling the complicated naturę of Prutky s ac¬ 
count. A simple comparison of both texts reveals that in addition to the 
confusion about St. Apollinaria, Prutky s descriptions of the Church of 
Saint John the Baptist, its chapel dedicated to St. Apollinaria, and the reli- 
quaries all depend heavily on Father Sicard, even though Prutky makes no 
mention of his Jesuit predecessor. The same is true of Prutky's comments 
about the Staff present during his visit to Dayr Abu Maqar — he asserts 
that the whole community consisted of only one regular, one monk who 
acted as a gatekeeper, and two deacons not in a religious order. That is 
exactly what Sicard had observed some forty years earlier when he under- 
took his first journey to Wadi al-Natrun in December 1712. In 1717, Sicard 


Namely, as a part of his Lettre d'un Missionnaire en Egypte d Son Altesse Serenissime 
Monseigneur le Comte de Toulouse, dated June 1, 1716 in Cairo, published in 1717 in Nou~ 
veaux memoires, //, pp. 1-288, re-edited in Lettres edifiantes et curieuses, V, pp. 1-187, and 
most recently in Martin (ed.), Claude Sicard, II. The visit to Wadi al-Natrun is presented in 
Nouveaux memoires, II, pp. 25-89 (with the story of Apollinaria on p. 37), and Lettres edifiantes 
et curieuses, V, pp. 17-72, and Martin (ed.), Claude Sicard, II, pp. 10-30.1 owe my first acąuain- 
tance with Sicard's distorted version of the story to the late O. Meinardus and his Monks and 
Monasteries, p. 90. 
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published his account in the second volume of Nouveaux memoires. It is 
apparently on this text that Prutky so greatly depended when relating his 
own visit to the monasteries. 

From Dayr Abu Maqar, as he says, Prutky set out for the Monastery of 
the Syrians (Dayr as-Suryan). During this journey, he was shown the Tree 
of Obedience. Prutky was told that this tree had grown out of a dead Staff 
which St. John the Dwarf had irrigated for two years until it took root and 
became a mighty tree bearing abundant fruit still in Prutky s time. Tell- 
ingly, Prutky gives its French name alizier;^^ the same one as Sicard gives 
in his book.^"^ 

Remedius Prutky vs. Claude Sicard 

If we then follow Prutky to Dayr as-Suryan, and thereafter to Dayr Anba 
BiSuy and Dayr al-Baramus, we would see him reporting on a number of 
other things. However, we would also recognize that Prutky s narrative on 
the whole depends on that of Sicard. This closer look would reveal to us 
that Prutky most likely translated Sicard’s text from French into Latin, as is 
evidenced in the repetition of the seąuence of events as given by Sicard, and 
in the borrowing of entire pages, sentence by sentence. Most of Prutky s 
account of Wadi al-Natrun agrees with the one by Sicard ad verbum, which 
proves true not only in its descriptions of places and structures, but also in 
its narrative, where specific circumstances are mentioned. 

We can now briefly sum up Prutky s entire account point by point. By 
doing so, we will at the same time list the agreement between the two texts. 
The seąuence of events treated in both texts is as follows: departure from 
Bulaą, on a ship; sleeping under the open sky; arrival in the village of Atris; 
instructing local Christians and spending the night there; departure from 
Atris for Scetis; generał description of Scetis and its eremitic history; ar- 
rival at Dayr Abu Maąar at sunset; generał architectural features of the 
four monasteries; numbers of monks who live in individual monasteries; 
descriptions of monks' clothing; office of amin ad-der, description of the 
churches in Dayr Abu Maąar; departure from the monastery; the Tree of 
Obedience; the Path of the Angels (i.e., the desert path marked with Stones); 
arrival at Dayr as-Suryan; irrigated garden and churches there; strict fast- 
ing practices of the monks living there; constant threat of Arab raids; ar- 
rival at Dayr Anba Biśuy; return to Dayr as-Suryan to stay overnight there; 
setting out for Dayr al-Baramus while examining vestiges of wildlife; arrival 


Itin., ff. 87v-88r: “arborem ... II Gallice czZ/zzer nominatam”. 

Nouveaux nieijioires, II, p. 43. In Lettres edifiantes et ciińeuses (vol. V, p. 28), the name 
was modified to alisier. 
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at Dayr al-Baramus; some historical details about the monastery, including 
the story of St. Arsenius; origin of the name Elbaramus in Piromanus which 
comes from Romanus and means "'the monastery of the Greeks"'; stories 
of Moses the Ethiopian, Maximus, and Timotheus; the lakę of natron; the 
"desert sea" with lapides aąuilini. 

To demonstrate the way in which Prutky adopted Sicard's narrative, 
two eloąuent examples follow, one from the beginning of the narrative, the 
other one from its conclusion. 


Claude Sicard, 1716 
{Nouveaux memoires, II, pp. 29-30) 

[...] laissant le Nil a nótre Orient, nous 
mimes le pied sur II le sable du desert 
de Scete. Ce desert, dont Palladę & 
Rufin nous ont fait la description, est 
fameux par les voyages, que les saintes 
Paule & Melanie y firent, & par plus de 
cinq mille Religieux qui Thabitolent, 
du nombre desquels etoient ces saints 
hommes Ammon, Arsene, Moise le 
Noir, Effrem, Appollon, [...] 

(p.71) 

Je ne fis pas une plus longue Mission 
a Elbammous. J'en partis le douzieme 
pour aller voir le Lac de Nitrie ou Na¬ 
tron, ^ deux lieues de ce Monastere vers 
le Nord. Ce Lac a deux ou trois lieues de 
longueur sur un quart de largeur. On y 
tire tous les ans trente-six mille quin- 
taux de Natron pour le Grand Seigneur, 
qui luy rendent environ trente-six 
bourses. Jentray dans leau jusqu'aux 
genoux pour m'approcher des Ouvri- 
ers, qui travaillent tous nuds au milieu 
du Lac avec des barres de fer longues 
de six pieds, & epaisses comme le doigt. 
Ils frappoient de ces barres pointues 
par le bas [...] 


Remedius Prutky, 1760s 
{Itinerarium, f. 86r) 

Nilum versus Orientem relinquendo, in- 
gressi sumus arenam deserti Scete, de quo 
scripsere Pallad et Ruffinus fore famosis- 
simum, et merito, cum illud sua sancta 
vita ac moribus sanctus Paulus Eremita et 
Melanius consecraverint, ac ultra quinque 
millia religiosorum in eo convixere, e qui- 
bus prodierunt praecipui sancti homines 
uti sancti Amon, Arsenius, Moyses Niger, 
Ephrem, Appollonius, [...] 

(f. 89v) 

Non adhuc sufficienter quietus meus ani- 
mus, nisi et lacum intuerer Nitron seu 
Nitri nominatum, duabus a monaste- 
rio leucis versus Nord dissitum, discessi 
perlustrandum; eum reperi in longitu- 
dine quasi trium leucarum ac unius qua- 
drantis leucae in latitudine, de quo omni 
anno 36000 centenarios nitri extrahunt, 
annuos grand sultano Constantinopoli- 
tano accumulando proventus triginta sex 
bursarum. Ut autem labor fabricantium 
melius conspiceretur, aquam in genua 
usque ingressus, considerando laborantes 
nudos in medio laci, magnis vectibus fer- 
reis sex pedum longis, crassis unius palmi 
(!) in puncto cuspidatis, violenter terram 
percutiunt [...]. 


Besides the “positive'' points of agreement between the two texts, Prutky 
follows Sicard also in his silence on matters which could have been dis- 
cussed. For example, neither author mentions the patriarchal burials in 
Dayr Abu Maąar or the patriarchal history of the monasteiy, which would 
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have otherwise merited attention. Prutky^s reliance on Sicard's account is 
e^^en morę evident in that Prutky limits himself to what can be found in 
Sicard's narration — without expanding it with anything of his own, except 
for some minor generał comments. And yet, Prutky occasionally tries to 
stress his alleged personal experience, as he makes use of such expressions 
as '1 found out”, “I wanted”, "my spirit was not satisfied”, "in my desire to 
thoroughly survey the desert, I...”, and the like. 

Another snippet related to the reliąuaries at Dayr Abu Maąar will dem- 
onstrate the kind of personal perspective on Egyptian monasticism Prutky 
entered into his (or Sicard's) account. It can be translated as follows (the 
undcrlining is minę): 

[...] truły, they are very wrong, as they are also in glossing over many other 
things and stories — instructed in a straying way and lacking studies. Howeyęr, 
sińce I was a morę familiar associate with these monks, they wanted to reveal 
their sympathy to me and they showed me four smali reliąuaries asserting that 
it was relics of the three Macarii and of St. John the Dwarf resting in them. 


{Nouveaux memoires, II, p. 37) 

[...] mais ils se trompent dans ce fait, 
comme dans plusieurs autres. 


On me montra dans le Choeur de TEglise 
de S. Macaire ąuatre petits cercueils, 
ou reposent, disent les Coptes, les osse- 
mens des trois Macaires & de Saint Jean 
le Petit. [...] 


{Itinerarium, f. 87v) 

[...] verum aberrant valde, uti in aliis 
multis rebus ac historiis studio carentes, 
erronee imbuti sunt. 

Dum autem dictis monachis familiarius 
conyersatus fuissem, suum erga me fa- 
yorem contestari yolentes ąuatuor parya 
mihi demonstrabant feretra, in ąuibus 
reliąuias reąuiescere affirmabant trium 
Macariorum et sancti Joannis Minoris 
[...] 


Prutky's Attitudes towards Coptic Monasticism and Monks 

With Prutky s concealed dependence on a report published earlier by C. 
Sicard now sufficiently demonstrated, we may ask whether there is any¬ 
thing at all in Prutky s account we could consider his own, original contri- 
bution to the topie. 

Besides his attempts to convey the veracity of his account and minor 
additions in the form of adjectives supplemented throughout the text, we 
might expect to discern Prutky s input in his occasional comments on the 
Coptic monks which would have been drawn from personal experience 
of some sort with Egyptian Christianity and monasticism. Some of these 
opinions and attitudes ought certainly to be reflected in the words he oc¬ 
casionally adds to Sicard's narrative. While we are now able to recognize 



A REASSESSMENT OF THE ITINERARIUM OF R. PRUTKY OFM 


221 


Prutky s supplements to Sicard s text, we also realize that these are not very 
original either, being mostly stereotypes and ancient animosities known 
from other Western sources, too. For Prutky, Coptic monks are ignorant, 
uninformed and negligent. At the same time, they are deplorable both for 
their life in the darkness of heresy and schism, and for their miserable liv- 
ing conditions. Admittedly, Prutky admires the severe way of life practiced 
by these monks in the remote solitudes of the desert and their rigorous 
fasting practices, but then he decries and even scorns it as pointless be- 
cause practiced in ignorance of the truth. In this Prutky was certainly a 
child of his own era and social background. Another stereotype one finds 
in Prutky s words is the discrepancy between the glorious past and the sad 
present, between the heroic centuries of early Christianity in Egypt and 
the modern situation under Ottoman rule and in separation from Romę. 
Similar attitudes and opinions can also be observed in the “Ethiopian part" 
of Prutky s work, applied in that case to Ethiopian Christians and their 
hierarchical church. 

Evaluation of Prutky's Trip to Wadi al-Natrun 

We have examined Prutky s account of his reported visit to the mon- 
asteries at Scetis, concluding that he apparently exploited the account by 
Claude Sicard, published some forty years earlier. Notwithstanding that, 
we were also able to recognize a limited amount of Prutky s own materiał 
in his account. 

Another and even morę serious ąuestion may be whether Prutky actu- 
ally ever visited Wadi al-Natrun. We need to preface this inąuiry by stating 
that Prutky does not give precise dates for his alleged travel to Wadi al- 
Natrun; he only States it was in December {Itin., f. 85v). Since he first came 
to Cairo on July 27, 1750, and left on September 1 of the same year to 
assume his duties in ćirga, it is not likely that he would come back to Cairo 
from his station to go to see the monasteries in December 1.750. One can- 
not, however, eliminate the possibility that Prutky traveled to Scetis during 
his second stay in Egypt (July 14, 1755 to July 2, 1756); although the Wadi 
al-Natrun chapter precedes those relating this period, we need to bear in 
mind that the seąuence of chapters of the manuscript is not strictly chrono- 
logical but rather thematic. We know that the second time Prutky remained 
in Cairo because of administrative duties imposed on him in the absence 
of the prefect. However, Prutky also mentions that during that year noth- 
ing noteworthy happened {Itin., f. 449r). Not to be overlooked is the fact 
that Prutky s statement regarding the choice of December for his journey 
is, in fact, in agreement with Sicard's itinerary. Hence, the dependence of 
Prutky s narrative on the one by Sicard and the fact that it seems impos- 
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sible to place Prutky's claimed journey into his biography, make it unlikely 
that Prutky ever went to see the monastic settlements in the desert of Scetis 
as his text claims. If Prutky did, by chance, actually visit Scetis, his manu- 
script account does not appear to reflect his personal experience there. 

While Prutky s dependence on Sicard s text is now morę than evident, 
we also need to consider whether he might have adapted Sicard s narrative 
from intermediary books or manuscripts. Although it does not seem to be 
the case here, we cannot exclude such an eventuality; the morę so because 
a similar pattem appears to be true with several of the passages Prutky 
copied from 6.fmaf who, in his tum, had madę use of works by others 
including Sicard. In some of these cases, we can see Pmtky appropriating 
feimar s text, but omitting the explicit references to the sources as correctly 
ąuoted by Rimaf. 

Derivativeness and Originality in Prutky s Itinerarium Reassessed 

Two objectives were in my mind for this essay: to present my findings 
about Pmtky s account of the monasteries in Wadi al-Natrun which was 
the original subject of my paper presented at the congress of Coptic studies, 
and to offer some generał observations on the derivativeness and original¬ 
ity of Pmtky s Itinerarium as a whole. 

It can now be summed up that Pmtky plagiarized a substantial portion 
of the "Egyptian part" of his manuscript from fomaf. Tellingly, the text he 
copied from 6.imaf s manuscript is usually marked in that manuscript by a 
vertical linę drawn in pencil in margine of a respective text. These markings 
should be the first clue in any futurę detailed study of the similarities of 
Pmtky's and 6.fmaf s manuscript works. Occasionally, even Pmtky's hand- 
written short notes can be found in the same Itinerarium manuscript by 
Rimaf. 

It is now also apparent that Pmtky plagiarized his account of Wadi al- 
Natrun from Sicard. How likely is it then that he exploited Sicard's text for 
other chapters of his manuscript as well? As we search through Sicard^s 
writings for other possible accounts, it becomes apparent that, indeed, 
Pmtky most likely borrowed from Sicard in a few morę cases, one of them 
being an account of the boundary stela of Akhenaten at Tuna al-ćabal in 
Chapter 38.^^ My study of that chapter has also revealed that even many of 
the illustrations in Itinerarium are in fact adopted or adapted from Sicard's 


For this, see Dospćl, «Dva misionafi a stela krale Achnatona», where the demonstration 
of Prutky s appropriation of Sicards text is morę elaborate than in the present essay — both 
texts together with drawings relating to them are carefully compared with each other and with 
archaeological reality. 
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book. To make the situation even morę complicated, there are passages in 
Prutky's Itinerarium agreeing with Sicard's text but evidently not copied 
directly from Sicard but rather from feimaf, who, to some extent, had to 
make use of various sources, too.^^ 

Finally, should we expect similar patterns of borrowing and plagiariz- 
ing in the “Ethiopian section"' of Prutky s manuscript book too? Despite the 
predominant focus on Part II of the Itinerarium, no scholar so far has ad- 
dressed the ąuestion whether Prutky depended heavily on accounts by oth- 
ers in the "'Ethiopian section” of his Itinerarium too, though this appears 
to be the case.^^ We cannot expect much influence from kimaf who never 
went to Ethiopia and does not concern himself with the country in his 
manuscript in any comprehensive manner; yet, the situation is complicated 
enough in that kimaf twice refers to Prutky s personal experience in his 
own short manuscript section on Ethiopia {Descńptio Aethiopiae seu Abis- 
siniae in his Itinerarium, ff. 344r-363r) while, subseąuently, Prutky clearly 
used that text in composing the “Ethiopian part" of his own work, as is also 
evident from the marks he makes in 6.imar s Even morę interest- 

ingly, there is another folder in Rimafs other manuscript book which was 
actually written by Prutky himself, namely the Brevis extractus regni Aeth- 
yopiae in kimaFs Diumalia (ff. 258r-271v). These observations add greatly 
to the complexity of textual transmission at stake. Meanwhile, there seem 
to be other possible concealed sources of Part II. To give one example, in 
his chapters on Ethiopian Christianity and personal characteristics of the 


One example is Chapter 6 of Part I {De insulis Damiata, Delta, et templo Isis) which 
agrees with feimaf {Itin., ff. 243v-244v) who had apparently adapted the text from Sicard's 
account published in Nouveaux memoires, II, pp. 113-120, and even met the Jesuit in person. 
In this Chapter 6, Prutky explicitly gives references to his predecessor, albeit ąuoting feimaf 
{Itin., f. 244v). In his annotated edition of Itin., Forster mentions Sicard in the commentary 
on Chapter 6 (pp. 429-430), but he clearly did not familiarize himself with the actual text suf- 
ficiently to notice the extensive relationship between Sicard's publication and this Chapter 6; 
he was then even less likely to notice any similarities in Chapter 31 (Wadi al-Natrun) where no 
explicit reference to Sicard appears in Prutkys text. This is underlined in Fórsters uSine ex- 
perientia nihil sufficienter sciń potest», p. 72, where he says: “Es ist schon verwunderlich, dass 
er seinen bedeutenden Yorganger, den Missionar Claude Sicard, nur einmal erwahnt”, also 
devoting to him a 22-lines footnote, where he is wrong about the specific edition of Sicard's 
relation given in the text (originally by kimaf). He also omits Sicard’s 1712 journey to Wadi al- 
Natrun as well as his 1713 and 1714 voyages through the Delta when listing Sicards journeys. 

Richard Pankhurst, in his commentary supplementing the English translation in Ar- 
rowsmith-Brown, Prutky’s Travels, occasionally comments on Prutky s explicit references to 
earlier travelers, but does not address the latent issue of the derivative naturę of the work. 

In his study on 6.fmaf published in 1957, Kareł Petraćek [see Bibliography] noted the 
similarities between the Descńptio by kimaf and Prutky s text, but his conclusions only con¬ 
cern the genuineness of kimafs text. 
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Ethiopians, Prutky draws on the work of a Portuguese Jesuit, Nicolao Go- 
dinho, and copies entire pages without even mentioning Godinho s name.^’ 

While the similarities of Prutky s and fi^fmaf s manuscript works were 
first noticed in 1946, my recent studies — mentioned in articles published 
in Czech and in the paper given in Cairo in 2008 — further demonstrate 
Prutky s concealed dependence on a number of published sources, which 
probably include writings by, among others, Godinho, Kircher, Ludolf, and 
Sicard. Ali these observations inevitably lead us to a substantial re-evalua- 
tion of Prutky s Itinerarium as a work of problematic authenticity and with 
complex relationships to other manuscripts and published writings. 

Although there are certainly original passages rendering various aspects 
of the country in the "Egyptian part" of Prutky s Itinerarium that may de- 
rive from his own experiences, I would argue that the work itself is an 
excellent example of text transmission history. Its other values lie above all 
in its presentation of Western perceptions of Egypt and the persistence of 
stereotypes, while both authentic narratives of travel in Egypt and schol- 
arly accounts of the country are best found elsewhere. 

Apparently, the level of originality in Prutky s Itinerarium needs to be 
the object of further and careful examination, and the present essay is just 
one of the steps towards a fuller understanding of this example of complex 
Uberlieferu ngsgesch ichte . 
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SUMMARY 

The area of ancient Sketis (modem Wadi al-Natrun) about 100 km NW of Cairo was once 
home to thousands of eremites and coenobitic monks. Even though considerably diminish- 
ing in numbers over the course of the middle ages and the early modern era, the monastic 
foundations there retained their prominent status playing, ultimately, an important role in the 
Europę s “discovery" of the Coptic Christianity. The ancient monasteries attracted numerous 
Western visitors to Wadi al-Natrun beginning in the seventeenth centuiy; men of letters and 
representatives of Western Christianity would eventually record their personal experiences, 
among them a Franciscan missionary, Remedius Pmtky (1713-1770). 

The present essay focuses on Pmtky s account of Wadi al-Natrun in his manuscript Itinera- 
rium. While the blatant similarities between Pmtkys work and a manuscript by another Fran¬ 
ciscan missionary, Jakub 6.imaf (1682-1755), were first observed in the 1940s, my present 
close examination of Pmtky s alleged visit to Wadi al-Natrun reveals substantial problems as 
to the veracity of this particular account, which appears to have been most likely plagiarized 
from a text published by a Jesuit missionary, Claude Sicard, in 1717. Since I first presented 
these findings in 2008, I published two morę case studies (in 2009 &; 2010) on two other ac- 
counts in Pmtkys Itinerarium that demonstrate the authors tacit use of published texts in 
composing his own. These findings allow me to arrive, in the latter part of the present essay, 
to a substantial reassessment of Pmtky's Itinerańum as a work of highly problematic authen- 
ticity, a lucid example of the complex history of textual transmission. 



ANIMADYERSIONES 


Dimitrios Zaganas 


The Problem of Named Sources 
in Anastasius Sinaita's Hexaemeron* 


Written by Anastasius monk of mount Sinai, the Spiritual Anagogy of 
the Hexaemeral Creation (CPG 7770, hereafter: Hexaemerony is a rich and 
interesting text, which has been neglected for centuries and which remains 
still essentially unexplored. In fact, dating from the late seventh to the ear- 
ly eighth century, Anastasius' Hexaemeron contains morę than 40 refer- 
ences to patristic authors, some of which are hapax, but no study has so 
far identified and evaluated them. Besides, sińce the editio princeps of the 
commentary is a preparatory one, there is no apparatus fontiiim and thus 
no possibility to appraise Anastasius' debt to and use of the authority and 
witness of Church Fathers and other ecclesiastical writers. One would logi- 
cally expect that the named sources are easier to identify and to assess than 
the anonymous, but this is only partially true. Indeed, while examining 
Anastasius' ąuotations, I have encountered several problems, which I will 
try to illustrate with a few examples here. 

The first and main ąuestion was obviously to determine whether a refer- 
ence to an author is identifiable or not. For instance, at the beginning of 
the Hexaemeron, Anastasius is referring both to Basil of Caesarea and to 
Gregory of Nyssa. The first ąuotation can be easily identified, sińce it does 
correspond with the first Homily of Basil on the Hexaemeron (underlined 
words and phrases are always minę): 


'0 5e 0eó(ppa)v uil^nyopoc; BaoiAeioc; Aua)v rnv nepi rfic; dpxric; eiaaYoiievnv dvri0£aiv e(pncyev 
eivai TtpgaPuTgpgy Tivd npó roO aia0nroO KÓojoou, Tnv r(I)v yogpćoy 5uvQ:jiga)v Kaidaraaiy 
(Anastasius, Hex. I, 228-231). 


* This article was earlier presented as a paper at the Internationales Doktorandenkollo- 
quium, Leuven, October 2015. It was written as a part of a research project entitled “Between 
Tradition and Innovation: a Commentary on Anastasius of Sinais In Hexaemeron”, funded by 
the KU Leuven. 

^ Anastasius of Sinai, Hexaemeron (hereafter: Hex.), ed. C. A. Kuehn - J. D. Baggarly, OCA 
278, Roma 2007. The citations will include book and linę numbers. With regard to the contro- 
versial issue of its authenticity and authorship, see D. Zaganas, “The Authenticity of Anasta¬ 
sius Sin'diias Hexaemeron (CPG 7770)“, REB 73, 2015, pp. 189-201, where I demonstrated that 
the Hexaemeron can be securely ascribed to Anastasius of Sinai, the author of the Hodegos. 
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rię 7ipga(3ur£p a Tfjc; toO KÓa|iou yEveae(jd(; KaTaoTagic; taic; u 7 i£pKoo|iioi(; 5 uvdjj£ai Tip£- 
Fouaa, n UTi£pxpovo<;, n aicovi'a, n dciSioc;. AnjiioupYniiocroc Se £v auTfj ó t(I)v oAcov Kn'arr]c; 
Kai SniiioupYÓc; dTr£t£A£a£ (...) rdę Aoyikócc; Kai doparouc; cpuoEic;, Kai Trdaav xr\v Td)v vor|- 
T(I)v SiaKÓajiTiaw... (Basil of Caesarea, Homelies sur VHexaemeron I, 5, ed. S. Giet, 
SC 26, p. 104). 


On the contrary, the following refft-ence to Gregory of Nyssa has no 
parallel with the explanation of Gen. 1:3 in his Apology for the Hexaemeron, 
nor with the rest of his works. 


nćjc; Ycip» oupavóv Kai Tnv Ynv cpawEiai ó Oeóc; iroinoac; ró (pcję; nd)c; Se Kai 

ouK óvo|idę£i oAcoc; itupóc; Tioir|oiv; ’Ev oic; EinóyToę roO Tiavaó(pou TpriYopiou ró cpoK; eivai 
Tnv auroO jiupóc; cpuaw, dAAoc; dvTr|Tiópno£ cpdaKCOY* Kai Si’ \\v aiiiay ou npoonYÓpeua£v 
auro TiOp n YPO^^n* (Anastasius, Hex. I, 244-249). 


However, it is noteworthy that the opinion attributed by Anastasius to 
Gregory of Nyssa is ąuoted anonymously by both John Philoponus and 
John of Damascus: 


... ETEpoi (scil. T(I)v nupóc; ouaiav loOio ró cpcLc; scpaoay undp- 

xeiv (John Philoponus, De opificio mundi II, 9, ed. W. Reichardt, p. 74). 


Oux eiEpoY Y^p ró 7^ ei \ir\ to cpcac; , cac; rivec; cpaaw (John of Damascus, Expositio 
fidei 21, ed. B. Kotter, p. 54). 


1. Identifiable sources 

Let me discuss first the case of the identifiable sources. Contrary to what 
one might think, locating the explicit references is not the only purpose of 
the investigation. It is also important to determine whether this reference 
is a faithful or a free ąuotation, an allusion, a decontextualised and/or an 
altered citation. Furthermore, it is useful to know if it is a first or second 
hand information, i.e. whether Anastasius ąuotes directly from the source 
or he is basing himself on some compilation. For instance, the aforemen- 
tioned ąuotation of Basil by Anastasius is rather faithful, but Anastasius 
seems to have drawn this opinion from a florilegium. In fact, a few lines 
further the Sinaita ąuotes anonymously another opinion, which in reality 
comes from the first Homily of Basil on the Hexaemeron: 


... dnEAoYnaaYTÓ twec; rd)V £ęr|Ynrwv Óri ei7id)v ó auYYPO^cp^^ę rnv oópgyoO Kai yr\<; noi- 
noiv 5id rd)v 5\3o dKpcoy aujiHEpiEAaPE ndyra rd Aomd Kiiaiiara ey peatp (Anastasius, 
Hex. 1,241-243). 


’Ey dpxn enoincTEy ó 0£Óc; róy oupgyóy Kai r^y yh^ - ’Ek 5uo ićoy dKpcoy roO nayróc; Tnv 


UTiap^iy Tiapriyi^aro (...) ndyrcoę Se Kai ei ri lourcoy jjEooy, auyanEYeyilBri roTc; nEpaaw 
(Basil of Caesarea, Homelies sur VHexaemeron I, 7, SC 26, p. 116). 
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Apart from the origin, direct or indirect, of named citations, there are 
cases where Anastasius ąuotes freely or paraphrases well-known sayings 
of Church Fathers, in order to adapt them to his own purposes. This hap- 
pens, for example, with the, uniąue in the Hexaemeron, ąuotation of Cyril 
of Alexandria: 

... KupiAAoę ó tiq:vu ev roTc; eic; rnv reveaiv UTio|ivn|iaai rnę e^aniiepou Sid ndaric; raurric; 

ecpnae (scil. KupiAAoę) rfjc; McoaaiKnc; ypacpnę ró tiuainpioy XpiaroO Kai rfic; EKKAnaiac; 

KaraYY£^vA£c^0tti (Anastasius, Hex. I, 146-149). 

''On 5id Tidaric; zr\(; Mcogecjc; ypacpnę , ró roO XpiaroO jiuarnpioy aiyiYuarcoSdK; arniociyerai 

(Cyril of Alexandria, Glaphyra in Genesim, PG 69, 13A). 


The two main differences between Cyril and Anastasius are that in his 
Glaphyra, Cyril refrains from commenting on the six-day creation, and that 
he is focusing only on what foreshadows the mystery of Christ, not the mys- 
tery of the Church.^ However, Anastasius tries to place his spiritual expla- 
nation of the hexaemeron under the authority of the symbol of orthodoxy 
that was Cyril for both pro- and anti-Chalcedonians. 

Given that the explicit references to famous Christian authors are gener- 
ally employed by Anastasius in order to strengthen his argument, it hap- 
pens that Anastasius alludes to morę than he ąuotes a widely known opin- 
ion. For instance, there are no grounds for considering that Anastasius 
does really ąuote the Symposium of Methodius of Olympus or the Oration 
38 of Gregory of Nazianzus in the following passage: 


'AacpaAearepou pey ouy Kai Kpeirroyoc; Ka0’ U7tepoxny róy npcoróJiAaaToy Tuxeiv acójiaroc; 
ó Aeywy, cpncfiy ó auróc; Me0ó5ioc;, ouk dy djidproi, |a£ar|y rivd rd^iy cp0opa:(; Kai d(p0apaia(; 
£Xoyroc;. ToOio ydp njidc; Kai ó ndyaocpoc; ejineSoi ZoAojicby cpdoKwy on ’En' dcpOapaią enoi- 
naey ó 0sóę róv dv6pojnov, roureari |i£aoy iwóc; dppeuoiac; Kai peuaecoc;, ottcoc; n toO Kpeirto- 
yoc; £Aó|i£yo(; , coc; Kai Tpriyopicp 5ok£T rep 0£oAÓYCp, Tipóc; r£A£i'ay d(p0apai'ay Kai d0ayaai'ay 
ó5£un n xeipoyoc; ndAiy di(jdii£yoc;... (Anastasius, Hex. XI, 979-986). 

'0 5 e dy0pcoTioc; rourcoy coy jasra^u our£ auro roOro SiKaioauyr] oiirs jj^y sany dSiKia, dAAd 
rfic; d(p0apa(a(; £y jjEacp p£Pnxd)c; Kai inc; (p0opd(; , sic; ónorśpay dy aurcLy ysuaac; npooKAi- 
0n, sic; rny roO Kpaincayroc; |j£TaPdAA£a0ai Asysrai cpóaw (Methodius of Olympus, 
Symposium III, 7, ed. H. Musurillo, SC 95, p. 104). 


ToOroy £0£to |i£y £y rcl) TiapaSsiacp, dane; noi£ ^y ó napdSsiaoc; outoc;, rcl) auiE^ouaico ri- 
jiTiaac;, iy’ fj roO sAojisyou tó dYa0óy ovx rjrToy r\ toO Tiapaaxóyro(; rd aTtspjiara, cpurcLy 
d0aydrcoy yscopydy, 0£i'coy evvo\C)v iacoc;... (Gregory of Nazianzus, Oration 38, 12, 
ed. C. Moreschini, SC 358, pp. 126-128). 


^ For an analysis, see D. Zaganas, Les « Commentaires surles Prophetes » (Douze et Isaie) de 
Cyrille d’Alexandrie: la fonnation d'une exegese alexa}idrine post-origenieniie, these de doctorat, 
Ecole Pratiąue des Hautes Etudes, Paris 2014, pp. 135-137. 
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In both cases, the context and the wording are so different that we can 
only ąualify those references as allusions to the original thought of the 
authors. To this type of identifiable sources we can, however, add another 
similar type of references: the deliberately decontextualised and altered 
ąuotations. Here the relationship with the source text is very vague, so that 
the supposed "ąuotation” is a new text which could be nearly ąualified as 
a forgery. One example from the Hexaemeron will help to understand the 
case better. While explaining Gen. 1:3, Anastasius (or his source) discusses 
the composite substance of the sun in connexion with the hypostasis of 
Christ. In this context, he refers to Basil of Caesarea as if the latter had 
supported the theology of neo-chalcedonism! According to Anastasius, the 
ineffable composition of the light and the fire in the sun prefigures the inef- 
fable Union of two natures in Christ: 


Ol TÓcc; (puaioAoYiocc; t(jl)v KTiajjdrwy eęepeuvnaavrec; dppnT0v Kai dcKardAriTiTOY eTvai Tnv 
auyKpaaw Kai ai3v0eaiv rfię unoaidoecoc; toO i^Aiou eip^Kaaw, ibc; ruTiov uTidpxouaav ifię 
dppnrou evcL)aea)c; zf\(; jiOYaSiKfjc; óitoardaecoc; toO XpioroO, (I)v U7tdpx£i Kai ó Oeocpópoę 
BaaiAeioc;. Ei ydp cpćac; earw dnAoOv ó rjAioc;, tkIk; unep ró cpćac; Kara0ep|iaivei Tnv ynv; Ei 5e 
TiOp dKparov Kai djiiyec; 67idpxei, tkIk; ov auyKaiei rd 5ev5pa Kai x^ótiv; (Anastasius, 
Hex. IV, 295-301). 


However, this is an intentionally misleading allusion to BasiKs Contra 
Sabellianos et Arium et Anomoeos, where the bishop of Caesarea demon- 
strates, with some irony against the Pneumatomachians, the ineffable es- 
sence of the sun: 


Tinote dpa n aiaOrjToO nAiou ouaia; nórepov ev ti Td)v reaadpcov eariv, t] auv0eTÓ(; 
eariv ek t(jl)v reaadpcoY; ’AAAd |inv oure yfj eariv, ouie dnp, oure uScap eatw, oute TiOp. 
TaOta ydp en euOeiaę KweTiai* td |iev dva) (pepó|ieva, rd 5e Kdrcj. (...) Ou roivuv eatw 
ev t(jl)v teaadpcjY. ’AAAd |inv ou5e auv0eTÓc; earw ek toutcjy* 5 ióti td auv0eTa Kajidtip au- 
vexeTai, ek |iev tu)v evavria)v auaraaiv exovTa, dvTiaTiCL)VTa)v 5e dAAnAoK; iwy eva- 
vticl)v Kard kiytioiy. 'AKdjiaToc; 5e toO nAiou n kwtioic;, 5id toOto Kai dTiauaroc;. ''QazE 
ou avvQEzoq. ’AAAd ji^Y ey toTc; aGJjiaaiY t] dnAouY ri earw, f] ouY0eTOY. Oure 5e dTiAouY 
aćjjia ó nAioę ou ydp en’ eu0ei'ac; KweiTai- oure auY0eTOY- ou ydp KdjiYei KiYOU|ieYO(;. Ouk 
dpa earw ó fiAioc;. ToiaOrai u|id)Y ai aocpai Siaipeaeic;, unó kuy ócpOaAjiouę exÓYTa)Y ko- 
TayeAwjieYai (Basil of Caesarea, Contra Sabellianos et Arium et Anomoeos, PG 
31, 613-616). 


In his treatise, Basil indeed expounds the inexpressible substance of the 
sun, but he makes no mention to the light and he denies that the sun might 
be of composite naturę. Furthermore, Basiks main purpose is to prove the 
fallacy of his opponents, not to establish the doctrine of Chalcedon. 
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2. Unidentiflable sources 

Whilst Anastasius' identifiable named sources raise ąuestions with re- 
gard to the naturę and the exactness of the ąuotation, there are other refer- 
ences which cannot be identified due to various reasons. Either they seem 
to allude to a now lost work or they refer to an otherwise unknown work of 
a little known author. In both cases, the fact that it is almost impossible to 
control and to verify the faithfulness of the ąuotation, obliges us to employ 
assumptions. For instance, Anastasius is referring to Origen whose Com- 
mentary on Genesis is lost and only a few fragments have survived. Although 
it is extremely difficult to reconstruct Origen s exegesis, there is evidence, 
internal or external, thanks to which we can somehow assume whether a 
ąuoted opinion is likely or not to belong to Origen. While commenting on 
Gen. 2, Anastasius denounces, for example, twice the "wretched Origen'": 1) 
for claiming that the tree in paradise was a fig tree, 2) for assimilating with 
the woman the tree of knowledge of good and evil. 


©eoSwpnroc; 5e ó Td)v Kup(p)r|oriK(jL)v ouk^y ei7tev eivai ró ^uAoy roO KapnoO, ou e(paYev ó 
ASdji* (baaurcjc; Kai ©eóScjpoc; ó ’Avrioxei3c;- cbaauTcoc; Kai ’QpiYevnc; ó d0Aio(; (Anastasius, 
Hex.Vlll, 12-14). 


... *0 5e dppriTOTioió(; coc; aiaxpoupYÓc; ’QpiYevr|c; YyvaTKa toOto (scil. ró ^uAoy toO 
YwcóaKew KaAóv Kai Tiovnpóv) evó|iiaev (Anastasius, Hex. IX, 124-125). 


Except that the two references contradict each other, Anastasius' asser- 
tion disagrees with what Epiphanius of Salamis reports in this regard in his 
Letter to John of Jerusalem, which has been preserved in Latin by Jerome: 

... aut quis audiat (...) Origenem (...) omnes arbores quae scribuntur in Genesi 
allegorice intellegentem, scilicet quod arbores angelicae fortitudines sint, cum 
hoc yeritas non recipiat? (Epiphanius of Salamis apud Jerome, Letters 51,5, ed. 
J. Labourt, p. 164). 


It is therefore unlikely that Origen had held such an opinion. Let me 
now give an example of what might have come from Origens commentaiy. 
While explaining Gen. 3:8-11, Anastasius, like "Adamantius the deceiver", 
acknowledges the obscurity of the passage and, morę specifically, the dif- 
ficulty to apply it also to Christ in a way similar to the previous passages: 


'Enei ouv noAAn Kai 5uoKardAr|TiTOc; unep Tidvra rd TipoeipniJeva r] zC)V TipoKei|ieva)v dAn- 
0nc; Karavóricyi<; pn dti toTc; Ka0’ npdc;, dXAd Kai roic; dveKa0ev 0eoAnnToi(; Kai nepi raOra 
SeiyoTc;, (óę Kai ’A5apdvrió(; (pr|cJiv ó (pupari^c; elc; Xpiaióv Kai raOra Ka0’ ópoiórr|ra Td)v 
dAAcjy AaPew... (Anastasius, Hex. XI, 124-128). 
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It is not unlikely that this reference to Origen may indicate a contact 
with his commentary on Genesis, and this for two reasons: 1) for Origen, 
rendering the sense of the Scripture homogeneous (e^opaAi^ew) was a key 
exegetical principle,^ 2) Didymus the Blind s Commentary on Genesis 3:9- 
12 probably echoes Origen's willingness to “preserve the seąuence of the 
(christological) allegory” (aćoaai róv eipjióv rfję ocAAriyopiac;)/ 

Apart from Origen, the Hexaemeron contains references to works oth- 
erwise unknown and to authors of whom we know almost nothing. This is 
the case, for instance, with Ammonius of Alexandria, for whom only Anas- 
tasius informs us that he had composed a Collection of Patristic Opinions 
on the Hexaemeron. Indeed, nothing survived from this work and there is 
no other testimony. 

... ’A|i|ia)vioc; ó SoKijawraroc; Tfjc; ’AAeęav5pea)v e^riYH^n^i cyuvTaYiicx TiaTpiKd)v (Tn<;) 

e^aripepou auaTncya:|ievoc; nAeiorouc; Piaaa|ievouc; ecpnae YÓrjow rnc; 0eo7tveuarou 
Ypacpnc; touc; pn Taurnv dc; tutioy Tf|c; eKKAnaiac; vevor|KÓrac;, pn 0eoO YeY^vfio0ai, 
ócAAd póvą) ypappan SeSouAeuKÓtac;. TauTr|v yap eivai aiTi'av Tfjc; Tiva)v 
Tipóc; touc; dAAouc; ciaupcpcuYiac; ó auróc; 'AppcuYioc; ecpncyev (Anastasius, Hex. I, 150-155). 


According to Anastasius' uniąue testimony, Ammonius seems to have 
compiled a sort of catena with a prologue, but nothing enables us to vali- 
date or invalidate this information. Besides, the identity of Ammonius is far 
from being assured not only because the name of Ammonius was very com- 
mon in Egypt, but also because modern scholarship tends to distinguish 
between Ammonius commentator and Ammonius polemicist.^ 

As we can see from the examples above, it is not always possible to shed 
light on references to lost works, especially in case of a hapax reference. 
What is also confusing in the Hexaemeron is that Anastasius attributes 
some ąuoted opinions not to a single author, but to a group of authors. To 
give but one example, Anastasius, while commenting Gen. 1:26, criticizes 
the biblical literalists for reducing the meaning of the creation of man ac¬ 
cording to the image of God to his dominion over the fish, the fowl and 
the cattle. Morę precisely, the Sinaita differentiates himself from some ex- 
egetes, including Severian of Gabala, who had understood the dominion of 
man through some hunting techniąues and instruments: 


... 0aupcię(A) 5e Łni roO napÓYioc; touc; póvc|) tcI) yp^ppan evaTcopeivavTac; Kai evTau0a 
Kai cpnaavTac; t^y ocopaTiKnY tcI)v ix0uiA)v ze Kai TieTeivcI)v Kai 0r|piu)v ticcytcoy au0evTiav 


^ Cf. Origen, Philocalia 1, 29, ecd. M. Harl, SC 302, pp. 212-214. 

^ Didymus the Blind, Sur la Genese, ed. P. Nautin, SC 233, p. 220. 

^ See e.g. A. Di Berardino (ed.), Nuovo dizionario patristico e di antichitd cristiane, vol. 1, 
Roma 2006, col. 249-250. 
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Kai 5eaTC0T£iav ewai tó kot’ eiKÓva Kai Ka0’ ó|ioia)aiv toG 0£oO £v to) dv0pcL)7tą). (...) 
A£aTiOT£iav Se Aćyco ou ti]v Sid T£xviKfi(; iwoę £Tiivoi'a(; Kai 0r|p£uriK(I)v ópYdva)v t£ Kai 
e7TiTTi5£U|idTa)v auviaTa|i£VTiv, coc; naw eSo^e Aeyew, e^ (Lv Kai ó raPa^Ecorric; sarw. ’EK£wr| 
Ydp ou SEanoiEia, dXAd 7tavoupYioc Kai SoAiórnę satw (Anastasius, Hex. VI, 473-481). 


Anastasius' reference to Severian is rather puzzling given that in his De 
mundi creatione,^ the latter merely acknowledges the image of God in man 
in his dominion over the animals, without specifying further the meaning 
of such a dominion. On the contrary, the opinion refuted by Anastasius 
seems to be closer to Didymus the Blind's literał explanation of Gen. 1:26^ 
as well as to the Homily on the making of man wrongly attributed to Basil of 
Caesarea.® However, it is unlikely that Anastasius accuses a disciple of Ori- 
gen for being literalist, sińce Didymus expounds without delay the spiritual 
sense of Gen. 1:26. It is also unlikely that he targets Pseudo-Basils Homily, 
which is first attested in the 820s by Nicephorus of Constantinople.^ For 
surę, the reference to Severian, if not due to a misinformation, represents 
here morę the literalist approach to the Bibie than a particular view of the 
bishop of Gabala. 


3. Pseudonymous sources 

Except for identifiable or unidentifiable named sources, we have detect- 
ed a third and most problematic category: the false references to patristic 
authors. In fact, whereas the lack of evidence makes the unidentifiable ref¬ 
erences morę or less likely to be genuine, there are some other references 
in the Hexaemeron which can be proved to be pseudonymous. Such a dis- 
tinction reąuires a careful examination and assessment of sources, because 
three different cases of pseudo may happen. The first and most common 
is when a ąuotation attributed to one author actually belohgs to another 
author. For instance, Anastasius, while commenting on the number six of 
the sixth day of creation, assigns to Justin the martyr and philosopher the 
division of God's creation into six categories of beings: intellectual and im- 
mortal, rational and mortal, irrational with sense-perception, mobile and 
walking without sense-perception, increasing not walking, and not walking 
without sense-perception: 


^ Severian of Gabala, De mundi creatione V, 4, PG 56, 475. 

^ Cf. Didymus the Blind, Sur la Genese, ed. P. Nautin, SC 233, p. 152. 

® (Ps.-)Basil of Caesarea, Sur lorigine de Ihomme l, 7-10, ed. A. Smets - M. Van Esbroeck, 
SC 160, pp. 182-194. On the problems of its authenticity and authorship, see CPG 3215. 

^ Cf. Nicephorus of Constantinople, Refutatio et eversio 122, ed. J. M. Featherstone, CCSG 
33, pp. 215-216. 
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... ’IouaTTvov TÓv jidptupa Kai cpiAóaocpoY, donc; Aiav ze unepaócpcjc; eię, tóv ektoy 
UTio|ivniiCXTięcA)v Tnę EKTTię n^epocę dpi0|ióv (...) Tidyra cpnoi rd uttó 0^0 5riliioupYn0evTa 
£^aX(I)ę 5iaip£Ta0ai , louiśorw £ię vo£pd Kai d0dvara, oToi £iaiv oi dwsAoi , Kai £ię ĄpyiKa 
0vr|rd, oiriv£ę £iaiv oi dv0pa)Tioi , Kai £ię aia0r|TiKd aAoya, oid £iai rd Krnvn Kai rd 7t£T£ivd 
Kai oi ix0U£ę, Kai £ię £KTiop£UTd p£TaarariKd dvai'a0rira, oid £iaiv oi dv£|ioi Kai ai v£(peXai 
Kai rd uSata Kai oi daT£p£ę, Kai £ię au^rj^Kd d^ezdozaza, oid £iai rd 5£v5pa, Kai £ię dygi- 
a0r|Tg diuezdozaza , oid £iai rd dpn Kai ń YH toiaOra. ndyia ydp rd Kiiaiiarg rop 

0£oO £y oupayćp Kai £Tii ynę jiidę riyoę rourcoy rćay e^ 5iaoToXu)v dnzezai Kai iv auroię 
7 t£pia)piarai (Anastasius, Hex. VII, 171-183). 


Inspired by Aristotle s philosophy, this ramification does not seem, how- 
ever, to be authored by Justin, and this for two reasons. On the one hand, 
Justin did not compose any commentary (hypomnema) on Genesis, and 
there is no parallel with Justin s authentic and pseudepigraphic corpus. 
On the other hand, the aformentioned division into six categories shows 
many affinities with Anastasius I of Antioch's Philosophical Chapter 133, 
which had also survived in a less abbreviated form, yet under the name of 
Ps.-Gregory of Nazianzus: 


ndgg ń roO 0£oO Kifaię 5iaip£Trai £ię £ię dópaia AoyiKd oioy dyysAouę- się ouy0£Toy 
AoyiKÓy , TÓy dy0pa)Tioy się auy0£Ta dAoya (oioy) PoOy, iTiiioy się au^riUKd Kai y£yynriKd 
oiov Tidyra rd £|ii(juxcx ^wa- £ię nopEuriKd Kai KiyrjriKd oioy ndyra rd auroKi'yr|rcx (Kiy^rd 
Se AEyoyrai rd ucp’ ETEpcoy Kiyou|i£va ibę KATyai, oKdjiyoi)* Eię dyaia0nra Kai dKiy^roc oiov 
Tidyra rd dv|;uxcx (Ps.-Gregory of Nazianzus, Definitions 47, ed. K.-H. Uthemann, 
OCP 46, 1980, p. 365). 


Despite the affinities, a close comparison of the relevant texts reveals 
some differences, as for example the absence from the Hexaemeron of the 
distinction between simple and composed and between animated and non 
animated beings, which do not allow us to identify Ps.-Justin with Anas¬ 
tasius I of Antioch. Nevertheless, it is veiy likely that the division ąuoted 
by the Sinaita stems from some sixth-century author, given that there was 
a tendency to explain the accomplishment of the six-day creation through 
philosophical categories.^® 

Another sort of pseudo reference is the fictitious ąuotation, i.e. a forgery 
which does not belong to any author. This occurs with Anastasius' gran- 
diloąuent reference to Eustathius of Antioch with regard to Gen. 2:18-20: 

... ó TioAuę £y 0£oAoyi'ą Euard0ioę ó 0£Toę Kai TipoaojiiArjrnę Kai jidpruę Kai Kopucpaioę 
rfję £y NiKaią auyóSou SiSdoKaAoę, (L Kai Ti£i0apxoO|iai cóę 0£oAriTirn KnSEiaóyi. Kai ydp 
£K TioAAu)y rpÓTicoy £ori Siayyćjyai, cpnoiy ó nar^p, rourwy rćoy ^ipcoy Kai Ti£r£iyu)V ro 


Cl. John Philopon, De opificio niundi VII, 13, ed. W. Reichardt, p. 305, who had assimi- 
lated the six days of creation to the Porphyrian tree. 
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SidcpopÓY ZE Kai dvó|ioiov. (...) ndXiv Kai 5id toO Keyew ló Tn 5eiKvuaiv r\ ypacpH ćiepd 
Tiva evTau0a ^(pa TipocpriTeuEoOai Kai TretEwd napa rd Ttporepa, oure ydp yeypaniai rd 
Tipćora TieTEwd ek yfjc; yEvópEva, dAA’ e^ uSdrcoY, rauta Se ek yfję £y£vovTO, |idXAov 5’ 
£7tAda0riaav i5ioxei'pt*^c; napd 0£oO, Kai ou Kard Tipoara^w (Anastasius, Hex. IX, 448- 
458). 


In order to maintain the typological explanation of Genesis, Anastasius 
attributes different arguments to Eustathius, which betray, however, his 
own phrasing and reasoning at several points. To mention but one: the 
distinction between creation by God's own hand and creation by God's 
command is recurrent in the Hexaemeron,^^ while the use of the adverb 
i5ioxeipcL)(; as a synonym of auioupyiKwc; or auroxeipŁO(; in order to describe the 
making of man is attested only within the corpus Anastasianum. Besides, 
Eustathius did not comment on Genesis, and the so-called "'Commentaiy 
on the Hexaemeron" (CPG 3393) is certainly a pseudepigraphic compila- 
tion.^^ 

Apart from ąuotations belonging to a person other than the one to whom 
they are assigned in the Hexaemeron and from invented ąuotations, there 
is a last and morę complex case: the ąuotations which partially belong to 
the author named by Anastasius. This happens, for instance, with a long 
citation of Methodius of Olympus: Anastasius lists ten biblical arguments 
against Origen s doctrine of the preexistence of souls, but only half of them 
can be found in Methodius' treatise On the Resurrection. However, as A. 
Jahn, editor of Methodius' Opera omnia in 1865, had rightly pointed out,^"^ 
the corresponding biblical arguments are in a different order, length and 
context. For instance, Methodius first ąuotes in fuli Gen. 2:23-24, then Mt. 
19:4-5 containing Gen. 1:27 and l:28a, whilst Anastasius cites Gen. l:27b, 
l:28a and 2:23a as the third, fourth and eighth respectively scriptural argu¬ 
ment: 


... Tpirov ró einEiY rnv ypa(pnv £u0ea)c; auv zf\ noinoEi aurćoY on 'Apasy Kai OrjAu enoirjaey 
aurouę ejii d(p0Q:prou cpuaewc; Kai dKriarou zię nv appeyoę Kai 0nA£oc;; Teraprov on 


^ ^ Cf. Anastasius, Hex. VIIb, 296-297: “ouKeri Kard TtpóaraĘw... dAA’ aOroupyiKOK;" et 773-774: 
"Ou ydp Kard Ttpoara^iY ... dXX’ auroupydę auróc; ó 0£Ó(;''; Hex. IX, 518-521; Hex. XII, 45-46: "auroup- 
yiKOK;, dXX’ ou TtpooraKriKwę” and 176-178: "rd)v ou Kard Tipoora^iY ok; rd Aoind ^(pa yEyoYÓrcjY, dXA’ 
auroxeipa)(; UTtó 0eou Kria0evra)v''. 

Cf. Anastasius, Hex. III, 363-365; id., Quaestiones et responsiones 5, 3, ed. M. Richard-J. 
A. Munitiz, CCSG 59, p. 11. 

For a study, see F. Zoepfl, Der Kommentar des Pseudo-Eustathios zum Hexaemeron, 
Munster 1927. With regard to its inauthenticity, cf. J. H. Declerck, introduction to Eustathii 
Antiocheni, Patńs Nicaeni, Opera quae supersunt omnia, CCSG 51, pp. ccccxvi-ccccxvii. 

A. Jahn (ed.), S. Methodii opera omnia et S. Methodius platonizans. Pars I: S. Methodii 
opera. Halle 1865, pp. 68-69 n. 2. 
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Kai 5ia Tfjc; euAoyiaę zr\q utió 0eoO Tipóc; aurouę priOeionę A y^dyeaOe Kai nXr]0vvea6e Kai 
n\ripcL)aaTe ujy y^y r\ 5id onopdq Kai tókou aapKiKoO TeKvoyovia auT(I)v 5£iKVurai. (...) 
’'Oy5oov, ei dvXóq ric; Kai dacoiiaroc; npó rfjc; TtapaKof|c; uTtfipxev ó dv0pco7io(;, Tićoę nspi Tf\q 
nap’ auToO Aricp0eianc; nAeupdc; cpncrw- ToOto vvv Ó(jtoOv ek ra)v ócrrójy pou Kai adp( sk rfję 
aapKÓę juou ; (Anastasius, Hex. XI, 950-965). 

... auTÓę Ttpó rfjc; KaraaKeufię aurwY (scil. rd)v 5£p|iaTi'vcov xir(jL)vcov) ó npcorÓTiAaaTOc; 
óiaoAoysT Kai óard £X£i'^ Kai adpKac;, ónóre 5i) thy yuYaiKa TipoaeYex0eicfaY auro) 
0eaaQ:|ieYOc; « ro0TO yOy óaroOY » ecpcjYncjeY « £k tćoy óaićjY pou Kai adp^ ek zr\q aapKÓę 
|iOU- (...) «ouK ócYEyYWTE Oli dn’ dpxn(; ó KTiaaę dpasY Kai 0f|Au EnoiriaE Kai eitiey- eyekey 
rouTOU KataAeiil^Ei dY0pa)Tioc; tóy naiEpa Kai rnY |inT^epcx» Kai rd E^fic;. ncjc; ydp śni v);ux(I)y 
jiÓYOY TÓ « au^dY£a0£ Kai nAr|Pt^Qg't:£ iiiy ynY » napaAnnrśoY; (Methodius of Olympus, 
De resurrectione I, 39, ed. N. Bonwetsch, p. 282). 


Now with regard to the unparalleled arguments, some are, elsewhere in 
the Hexaemeron, attributed to other Fathers of Church as well, although 
they seem to be invented by Anastasius. This is especially the case for the 
sixth argument which associates Adam and Eve's earthly food, common 
with the cattle (cf. Gen. 1:29-30), with the inevitably common function of 
defecation: 

"Ektoy, cpnai ndAiY ó SiSdoKaAoc;, ei ridy ró £io£pxó|i£YOY się ró azójua się dcpsSpcoya 
Kard Ti^Y ToO Kupiou cpcjOY^Y, dSuYaroY f[y aurouc; koiyok; zr\ę KtriYcaSouc; jiEraAajiPdYOYTac; 
anEpjiocpayiac; \ir] Kai ri^Y iar|Y unopEYEiY cpOaprwSn EKKpioiY (Anastasius, Hex. XI, 957- 
960). 


Most of this strange argument is found again in the Hexaemeron: 1) in 
a list of five arguments in defence of the existence of a spiritual paradise, 
which are attributed by Anastasius to a group of authors, from Philo of 
Alexandria to Gregory of Nyssa,^^ 2) in a long series of ąueries falsely as- 
signed to Irenaeus of Lyon.’^ Nevertheless, to the best of my knowledge, the 
connection between the human body's corruptibility and the discharge of 
fecal matter does not appear in any author prior to Anastasius. Thus, my 
impression is that the Sinaita, basing himself on certain genuine elements 
of Methodius, had forged a new ąuotation. 

Through those examples, I hope that I have managed to highlight the 
problem of sources in Anastasius' Hexaemeron, and therefore the need to 
be very cautious while making use of his explicit references to patristic 
authors. The freedom with which Anastasius ąuotes, paraphrases, adapts, 


Anastasius, Hex. VIIb, 479-486. 

Anastasius, Hex. X, 391-393. On the problem of authenticity, see W. W. Harvey (ed.), 
Sancti Irenaei episcopi Lugdunensis libń quinque adyersus haereses, vol. 2, Cambridge 1857, 
pp. 483-484 n. 1; CPG 1315 (7). 
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alters or forges patristic opinions does not imply that his named ąuotations 
are random or accidental. On the contrary, they usually serve a specific 
purpose in a certain context, which sometimes helps to determine their 
degree of accuracy. For surę, further research on Anastasius' both real and 
supposed sources will contribute to a better understanding of his debt to, 
and of his particular use of, the Church Fathers' tradition. 


Faculty of Theology Dimitrios Zaganas 

KU Leuven 

dimitrios.zaganas@gmail.com 
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Short Remarks on Byzantine Heraclea Selbaces 


Along the northern Carian border with Phrygia lies the ancient city of 
Heraclea Selbaces. The main part of the ruins is still extant on the hill over- 
looking the village of Vakif.^ As per usual, however, several of the ancient 
pieces of decorated marble have been carried away and used to embellish 
sąuares, public gardens, and streets of bigger nearby towns. In the village 
of Vakif, in fact, there are scattered pieces of the ancient city of Heraclea, 
but one has to visit the nearby town of Kizilcabiiluk and Karahisar in or¬ 
der to see the excellent marble pieces that have been brought there from 
Vakif.2 While Karahisar s garden enjoys three beautiful imperial capitals, 
Kizilcabiiluk^s school garden — now called miize bahacesi — displays seve- 
ral classical remains, including three marble pieces belonging to Byzantine 
Heraclea. Fortunately, MAMA VI has sketched the plan of the city (p. xiii), 
but at present, only a few parts of the eastern section of the Stadion are 
preserved. The Southern city walP still maintains a relatively considerable 
height. To deduce a proper chronology, a detailed analysis would be in 
order."^ 


^ The village was formerly called Makif or Makuf: L. Robert, Yilles d'Asie Mineure, Etudes 
de geographie antigue, Paris 1935, p. 220; W.H. Buckler-W.M. Calder, Monuments and Docu- 
ments from Phrygia and Caria, Monumenta Asiae Minoris Antigua VI (henceforth as MAMA 
VI), Manchester 1939, XIV; L. et J. Robert, La Carie. II. Le plateau de Tabaiet ses environs, 
Paris 1954, pp. 153-159. 

^ This custom seems to have occurred for a long time: “Many monuments of Herakleia 
have been carried to the neighbouring villages, especially Karahisar, 4 kilometres to the west 
and Kizilca Bóliik, about the same distance to the east". MAMA VI ib. One ought to remember 
that Heraclea stood along the main Late Antiąue road system of northern Caria and milestones 
have been found in both these villages: F. Hild, Meilensteine, Strapen und das Verkehrsnetz der 
Provinz Karia (Ósterr. Ak. Der Wiss., philosoph - hist. Klasse, Denksch. 464.B.), Wien 2014, 
pp. 18-19 and 49-53. 

^ I have attempted to follow the city walls that enclosed the acropolis, but I have failed to 
find the entire layout as shown in MAMA VI. I cannot identify any “late Byzantine construc- 
tion” wherein inscription n. 116 was set {MAMA VI, 44), nor can I recognize any “Byzantine 
wali" — wherein once again another inscribed stone would have been set {MAMA VI, n. 139, 
p. 51). As for this Byzantine wali, I am ąuite uncertain as to whether one has to consider the 
Iow badly preserved wali which starts from within the village or the Southern section of the 
city walls, on the north of the village and marked on the MAMA VI map. 

^ We may Delieve that the work done on the city walls clearly follows Theodosius Novel 23 
issued at Aphrodisias on the 22nd of May 443 {Leges Novellae ad Theodosianutn pertinentes, 
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So far the Byzantine urban life of Heraclea has been left in a quasi-total 
oblivion due to the lack of documented testimonies. What has been told 
of Byzantine Heraclea in fact, is the very meagre episcopal list which ends 
with Basilius in 879;^ nonetheless, the ruins in the garden of Kizilcabiiluk 
plunges the city well into the XI century. 


Fragment of an epistyle (figs. 1-2) 

Located in the school garden of Kizilcabiiluk, this fragment has the fol- 
lowing dimensions: 1. 116 cm, h. 24; w. 42. The marble is white, coarse 
grained, and probably Proconnesian. This piece, as well as the other two 
that follow, have been crafted from reused blocks of marble. Both sides 
are decorated. The frontal side features a row (13 cm wide) of four petals 
arranged in the form of lozenges with a pommel in the centre. Two fiat 
mouldings border the motif along the edges. The other decoration is carved 
on the bottom and exhibits a rectangular panel with an elongated lozenge, 
adorned with rondels on all four corners. This very common motif is badly 
preserved, and the depth of the carving (5 mm) is not, perhaps, original 
(in fact the petals motif continues for 13-15 mm). The decoration is of a 
somewhat clumsy type and the decorative motif is not outstanding in its 
originality. Rough traces of the centre of the lozenge display a motif of 
intersecting circles, a design once again plentifully recurrent in medieval 
times.^ 


edd. Th. Mommsen et P.M. Meyer, Berlin 1905). The text reads: “Ouapropter cum voti causa 
per Heracleotana civitatem transitum faceremus, petitionibus civium eiusdem maxima sumus 
commiseratione conmoti, qui tam murorum suorum quam aquaeductus nec non etiam alio- 
rum operum publicorum, utpote longo tempore neglectorum, curam fieri oportere nostris 
provisionibus flagitarunt”. “Wherefore, when for the sake of a vow, We were making a passage 
through the municipality of Heraclea, We were moved to great compassion by the petition 
of the citizens of the aforesaid municipality, who requested that care should be given by Our 
provisions to their walls as well as their aqueduct, and also their other public works, on the 
ground that they had been neglected for a long time” (Engl. Trans, by C. Pharr, in The Theo- 
dosian Codę and Novels and the Sinnondian Constitutions, Union NJ 2001). This undertaking 
should be regarded as the starting point from which later masonry alterations have to be 
checked. 

^ V. Ruggieri, La Caria bizantina: topografia, archeologia ed arte (Mylasa, Stratonikeia, Bar- 
gylia, Myndus, Halicamassus), Soveria Mannelli 2005, p. 49. The shortage of bishops and 
the relatively late datę of the last bishop are not elements characteristic of Heraclea alone. A 
look at the episcopal sees proves morę or less the same occurrence in the city of Antioch ad 
Meandrum (Ruggieri, La Caria bizantina, p. 46; for the Byzantine citadel: R.R.R. Smith and 
Ch. Ratte, Archaeological Research at Aphrodisias in Caria, 1994, AJA 100 [1996], 21-24), and 
to Tabai (Ruggieri, La Cańa bizantina, p. 48, probably an anonymous bishop in the XI cent.). 

^ We have the same decoration at Ba§ba§, 7 km south of Aphrodisias: "three rows of tan- 
gent and intersecting circles that overlap forming four-petaled flowers". Cf. Ó. Dalgię, Early 
Christian and Byzantine Churches, in Aphrodisias V. The Aphrodisias Regional Survey, edd. by 
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Fragment of an epistyle (figs. 3-4) 

The dimensions are the following: 1. 110 cm; h. 26; w. 38; reused błock 
with the same features as the previous one. The one fragment resemblances 
the other not only for its motif, but also for its dimensions, which are rela- 
tively similar. Although the edges of both pieces have been erased and the 
lateral sides partially cut, nevertheless, it seems that the frontal side fits 
with the previous one, based on the similar motif (four petals and circłe) 
and fairly close height. The frontal design seems to have a deeper carving 
(17 mm), while the one in the back measures 5-7 mm. The register at the 
bottom of the entablature shows two different rows of motifs, which do 
not, however, greatly differ in typology. One, as said, resembles the four- 
petal one but enjoys less refinement and techniąue in carving; the central 
lozenge does not bear any pommel at the centre. The other is decorated 
once again by circles within which two obliąue segments cross each other. 
A straight strip runs along the centre of the motif. Both pieces could belong 
to the same setting of the entablature of a medieval templon datable to 
around the XI century.^ 

Ch. Ratte and P.D. De Staebler, Darmstad/Mainz 2012, p. 386. Remains of middle Byzantine 
marble decoration are thus attested in Ba§ba§, as well as in Yenikóy (northeast of Aphrodisias: 
Dalgię, pp. 384-385). For close samples one can easily compare the Medieval marble deco¬ 
ration of Aphrodisias, which, as far as I am aware, remains mostly unpublished. It is worth 
remembering that the four petals and lozenge motif has been largely used in floor mosaics. 
V. Ruggieri - M. Turillo, La scultura bizantina ad Antiochia di Pisidia (OCA 288), Romę 2011, 
photos 38, 38b-d, and pp. 87-88. In addition, this motif appears also on mural paintings of 
iconoclastic datę, like those in Aloda cave and in the church of Yanartaę (Chimera), respecti- 
vely in N. Thierry, Les peintures iconoclasts d’Al Oda en Isauńe. Un example de la persistence 
iconodule dans le decor iconoclaste, in Laniconisme dans Fart byzantin, ed. by M. Campagnolo, 
P. Magdalino, M. Martiniani-Reber, A.-L. Rey, Geneva 2014, pp. 151-157. 

^ It is worth mentioning what L. and J. Robert found in the territory of Tabai at the time of 
their research. In the village of Karakóy (I am not ąuite surę whether the name of the viłlage 
has been changed sińce: I could not find a village with this name around Tabas) were two good 
sculptured Byzantine slabs of the X-XI century: "Dautres [fragments], moins interessantes, 
sont dans les maisons. On nous a dit que certaines au moins de ces pierres venaient d'une 
ruinę voisine, appelće Sarayózii... il apparait qu'il y avait la quelque etablissement byzantin, 
avec une eglise. Cest sans doute de la que provient un beau relief, de 46 cm sur 50, encastrć 
dans le mur dune maison. Cet ange, dont la face a ete consciencieusement ecrasee, est appele 
par le gens du village «rAnge de la Mort»". L. and J. Robert, La Cańe, II, p. 152 and Pl. 30, 1 
(for the angel) and 3-4 (for the slabs). Ali these three pieces undoubtedly belong to the late 
X-XI cent. The nearby city of Tripolis is under excavation at the moment. As far as coins 
are concerned, there is a gap found between 641-668 and 976-1030. A follis of the 945-959 
(under Constantine VII and his son Romanus II) was found in "a smali chapel known as Early 
Byzantine Church. Although the smali church was originally constructed in the 5*^ century 
A.D., findings suggest that it remained in use until the mid 10‘*^ century, having undergone 
various repairs." Cf B. Duman, A Group of Local Ptoduction Middle Byzantine Peńod Pottery 
from Tńpolis, in Anatolia Antigua 22 (2014), 231-2. The citadel of Tripolis has been recently 
studied and dated in a medieval Byzantine period: B. Duman, Tripolis’teki geę Bizans kalesi, 
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Błock of reused marble with incised cross and inscription (fig. 5) 

This huge broken piece of marble measures 60 by 56 cm with an average 
width of 30. Its peculiarity is due to a carved cross, with a sort of tabula 
ansata inside, with the addition of a two-line inscription. The latter ap- 
pears to read: A(?).N(?).. CON // TH EKAHCIA +. The lettering is sąuared and 
measures between 3-4 cm in height. A cross has been carved to the left, and 
a possible reconstruction of the fuli tabula might reach ca. 35 cm; were it 
so, we could thus expect at least another linę of the same inscription. The 
original inscription might possibly have related the dedication of the build- 
ing, but the lettering points to an early datę (V-VI cent.?). As it stands, the 
position of the błock should be imagined as fixed into the wali of a building, 
not very high from the ground, given the moderate height of the letters. 

Unfortunately, the shortage of buildings still standing on the acropolis 
of Heraclea impedes any hypothesis of how the medieval city was arranged 
in that area. The presence of a bishop in the second half of the IX century 
and the surę existence of an ecclesiastical building in situ demonstrates 
that there was some permanence of Byzantine life, though reduced in scalę, 
in northern Caria. A further consideration regards what was left of Byzan¬ 
tine architecture on that northern border. By Crossing the data emerging ei- 
ther from archaeological work — i.e. Aphrodisias, Yenikóy, Basbas, Vakif, 
Karakóy, Sarayózii and Tripolis — and from the episcopal lists, one can 
better grasp the Medieval profile of that territory. 

For the sake of completeness, it seems opportune in this context to re- 
produce a medieval funerary inscription chiselled on an early Christian slab 
that I found some years ago in the same garden at Kizilcabuliik (fig. 6). In 
2015, I was unable to find the huge fragment; hopefully one might reckon 
that it has been collected and taken to a museum. The text reads as follows: 

ev5ov MixcxnA eOaePwc; re0pa|i|ievou 1 7roA0aTOvov Yva)pia|ia rr]v 0pevl;a|ievri[v| 0eTov 
reAeio0v Tiavo0eveT Aeiroupyioc | 6 Kai auvQ:4;av raOra ouv5noei irdAw I a(pv npoę, 
aOrr]v rr]v [+ 4] rd)v npaKiEWY | fiKioia 7rev0d)v roO (3iou TidoaY axecjiv 
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in Mustafa Buyukkolanciya Arma^an. Essays in Honoiir of Mustafa Buyiikkolanci, cdd. by C. 
ęimęek, B. Duman, E. Konakęi, Istanbul 2015, pp. 229-245. 
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Gregoire Peradze - patrologue georgien'. 


V 

A 


Foccasion de la publication des oeuvres completes^ 


II y a peu de patrologues qui connaissent rexistence de la patrologie 
georgienne. On ne trouve pas d'informations sur ce sujet dans les manuels 
de patrologie, pas meme dans les meilleurs^. Dans les manuels d'histoire 
de TEglise, il n y a, tout au plus, que quelques lignes consacrees au christia- 
nisme ancien en Georgie. Peradze lui-meme, en voulant rediger une these 
sur Georges TAthonite, a rUniversite de Berlin, ne trouva pas de livres geor- 
giens. Bień plus, il ne trouva pas non plus de livres sur la Georgie dans 
les richissimes bibliotheques de Berlin. Il finit par decouvrir une bonne 
collection d ouvrages sur le sujet, mais dans la bibliotheque privee du 


^ Ne a Tbilissi en 1899, Gregoire Peradze ąuitte la Georgie apres lecole primaire pour 
continuer ses etudes en Europę occidentale. Apres son doctorat a rUniversite de Berlin en 
1926, il devient lecteur de langue georgienne a rUniversite de Bonn. Ne pouvant retourner 
dans sa patrie, il travaille dans plusieurs centres en Europę. Ordonne pretre en 1931, il devient 
cure de la paroisse orthodoxe georgienne a Paris et, en 1933, professeur de patrologie dans la 
Section de Theologie Orthodoxe de l'Universite de Varsovie. Arrete par les Allemands, il est 
emprisonne a Varsovie, puis envoye dans le camp de concentration d'Auschwitz ou il meurt 
le 18 novembre 1942 en donnant sa vie pour lun des prisonniers. Canonisć le 19 septembre 
1995, il est proclame saint martyr par le patriarchę Elie II, dans la cathedrale de Mtskheta. 

^ Le Studium Europy Wschodniej de l'Universite de Varsovie a commence la publication 
des ouvrages de G. Peradze en polonais, sous la redaction de labbe H. Paprocki: Św. Grze¬ 
gorz Peradze. Dzieła zebrane, Warszawa 2010-. En meme temps a paru le premier volume 
de la traduction georgienne de ses ouvrages. En polonais ont deja paru I: Les travaux sur le 
monachisme et sur la liturgie georgiennes, Varsovie 2010, 246 p.: II: Les travaux sur la patro¬ 
logie et Ihistoire de lEglise, 2011, 335 p.; III: Journal et ouvrages honiiletigues, 2012, 262 p.; 
IV: Die altchństliche Literatur in der georgischen Uberlieferung, 2015, p. 128. Dans le volume I, 
on trouve comme introduction une synthese de la vie de Peradze, ecrite par labbe Paprocki, 
avec une bibliographie. Cf aussi Henryk Paprocki, Gregoire Peradze (1899-1942), dans Predrag 
Bukovec (Hg.), Chństlicher Ońent im Portrdt Wissenschaftsgeschichte des Chństlichen Orients, 
vol. 2, Hamburg 2014, 823-841 (bibliographie). On espere que les traductions polonaise et 
georgienr/e seront continuees de sorte qu'on puisse lirę tous les textes de Peradzć en langues 
originales. 

^ Le lecteur francophone beneficie au moins de la synthese dc Bernard Outtier dans 
Micheline Albert et al., Christianismes orientaux. Introduction a letude des langues et des 
litteratures, Initiations au christianisme ancien, Cerf, Paris 1993, 261-296. 
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grand orientaliste de Bonn, Heinrich Goussen. La situation est d'ailleurs 
semblable en ce qui concerne les autres Eglises orientales et leur littera- 
ture, c est-a-dire les litteratures chretiennes arabe, copte, ethiopienne et 
syriaąue, meme si Ton fait mention de saint Ephrem. En un mot, pour 
la plupart des chercheurs et des enseignants, la patrologie se limite aux 
auteurs grecs et latins. 

II n est donc pas inutile d evoquer la figurę de ce grand vulgarisateur de 
la litterature patristique georgienne au XX^ siecle, que fut rarchimandrite 
Gregoire Peradze. 

La cle pour comprendre Tactiyite de Peradze dans le domaine de la pa¬ 
trologie se trouve dans son curriculum studiorum. On sait peu de choses 
sur ses etudes theologiques et leur niveau, au seminaire de Tbilissi, mais 
il faut se rappeler que le recteur de cet etablissement etait Tabbe Korneli 
Kekelidze, grand chercheur et editeur de textes de la litterature georgienne. 
C etait la belle epoque des etudes iberiques. Il y avait de fameux savants 
dans les disciplines linguistiques et historiques, tels que Nicolas Marr ou 
K. Kekelidze, deja mentionne. Gregoire, apres le seminaire, na etudie que 
quelques mois a rUniversite de Tbilissi et, en 1921, il a ete envoye par 
rUniversite en Allemagne, avec la benediction du Katholikos Ambroise et 
Tappui de Kekelidze, pour y continuer ses etudes"^. 

A repoque, de grands theologiens et historiens de rantiquite chretienne 
enseignaient a Berlin: Adolf von Harnack, Karl Holi et Adolf Diesmann. 
Peradze suivit a Bonn les cours du liturgiste Anton Baumstark et des orien- 
talistes Heinrich Goussen et Paul Kahle. Peradze a obtenu le titre de candi- 
dat en theologie, puis de docteur de TUniyersite de Berlin. II a ecrit sa these, 
Histoire du monachisme georgien de ses debuts d 1064, en allemand, sous la 
direction de leminent orientaliste Heinrich Goussen, les rapporteurs etant 
les non moins celebres Paul Kahle et Karl Holi. 


Au cours de ses etudes, il a appris les langues classiques (grec et latin), 
bibliques (hebreu), orientales (georgien et armenien qu'il connaissait de 
la Georgie), sans compter le copte, Tarabe, le syriaque, le paleoslave et les 
langues modernes, ce qui lui permettait de se servir de la litterature scien- 
tifique europeenne et d'ecrire aisement en allemand, anglais, franęais et 
polonais. 

Apres son doctorat, il partit a Bruxelles pour travailler avec le celebre 
orientaliste belge, le bollandiste Paul Peeters SJ. II devait aussi y rencontrer 
reminent hagiographe Hippolyte Delehaye SJ. A Louvain, Peradze a es- 
saye de suivre des cours de theologie, mais le philologue et Thistorien qu'il 


^ Sur les annees allemandes de Peradzć, on pourra lirę les deux contributions de Steffi 
Chotiwari-Jiinger et Mariam Lortkipanidse dans Georgica 33 (2010 [2011]), Sonderheft: Grigol 
Peradse (1899-1942) und Deutschland. 
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etait n'a pas eu beaucoup de gout pour 1 etude de la theologie scolastiąue 
selon saint Thomas. II est etonnant qu'il ne mentionne pas les excellents 
orientalistes de Louvain, editeurs du Corpus Scriptorum Christianorum 
Ońentalium (la sous-serie Scriptores Ibeńci fut inauguree beaucoup plus 
tard). Ses contacts avec les orientalistes se sont poursuivis en Grande-Bre- 
tagne, ou il fit connaissance de Frederick Cornwallis Conybeare, Francis 
Crawford Burkitt et Joseph Armitage Robinson. II collabora ensuite avec 
le liturgiste orientaliste Humphrey William Codrington. Si je mentionne 
tous ces noms, c'est pour souligner les contacts de Peradze avec les plus 
grands savants de son epoąue dans le domaine des etudes sur Tantiąuite 
chretienne et lorientalisme. 

En meme temps, Peradze a entame une enąućtc sur les manuscrits geor- 
giens, avant tout en Europę occidentale, dans les Balkans, puis au Mont 
Athos et en Terre Sainte. II a ensuite recherche des livres georgiens raris- 
simes en Europę. Ses notes et ses souvenirs offrent de pittoresąues images 
des investigations au Mont Athos, dans les Balkans ou en Palestine. II a 
catalogue les iberica de Grande-Bretagne (il a fouille dans les collections de 
manuscrits de la Bodleienne, a Oxford) et d'Autriche. Les finances lui ont 
manąue pour faire des recherches dans les bibliotheąues dTtalie. 

Au cours de ses voyages d etudes a travers les Balkans, il a commence 
par le grand centre de culture georgienne qu est le monastere dTveron au 
Mont Athos. Ce fut la, au XP siecle, que sest formee lecole de traduc- 
teurs du grec en georgien, qui ont traduit des textes importants des Peres 
de TEglise. La ont travaille Euthyme THagiorite et Georges TAthonite, sur 
lequel Peradze a publie en Allemagne une etude approfondie. A Tissue de 
cette visite, Peradze a etabli une listę des traductions de ces deux ecrivains. 
Peradze a poursuivi son voyage dans les Balkans en visitant un autre centre 
important de la culture georgienne, le monastere de Baćkovo ou vecut le 
grand philosophe et traducteur loane P et'ric'i et d'ou la culture georgienne 
rayonnait sur tous ces pays. Dans la Bibliotheque nationale de Sofia, il 
decouvrit un important manuscrit georgien d'un Typikon. Le resultat de 
ce Yoyage est un article interessant sur Tinfluence georgienne dans les Bal¬ 
kans. 

Peradze a visite aussi la Terre Sainte, non seulement comme lieu bi- 
blique, mais aussi comme centre important de la culture georgienne des le 
IV^ siecle. C'est la que vivait, au siecle, Pierre ITbere, un grand person- 
nage de Thistoire des monophysites. C'est la aussi que se trouvait le monas¬ 
tere de la Sainte-Croix et des moines georgiens vivaient dans le monas¬ 
tere de Saint-Sabas et plusieurs autres. C'est de Jerusalem que provient un 
document particulierement important pour Tetude de la liturgie, Le grand 
lectionnaire georgien de lEglise de Jerusalem, et d'autres documents geor- 
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giens publies par son maitre, K. Kekelidze. Les recherches a Jerusalem 
ont confirme sa these sur Timportance de la Palestine pour la culture geor- 
gienne, a savoir que la plus ancienne liturgie georgienne s est formee sous 
Tinfluence de celle de Jerusalem. 

Dans ses notes, Peradze nous informe que, pendant ses voyages, il a 
achete plusieurs manuscrits georgiens, entre autres un palimpseste du VI7 
VIP siecle, une version georgienne des apophtegmes des Peres du desert et 
plusieurs livres georgiens pour sa bibliotheque qui devait etre assez impor- 
tante. On voudrait connaitre plus de details: quels etaient ces manuscrits 
georgiens ? De quels ouvrages s'agit-il ? Ou se trouvent-ils maintenant ? 
Quant a sa bibliotheque, est-elle restee dans la bibliotheque de TArdieye- 
che Orthodoxe de Varsovie, volee par les Allemands ou detruite pendant la 
guerre ? 

Quel a ete le resultat de ces voyages ? Malheureusement, Peradze na 
pas publie les textes retrouves. On le comprend. La serie iberique du CSCO 
n'existait pas encore et publier un texte en georgien n etait pas facile. Pera¬ 
dze avait deja des problemes avec la publication de ses propres travaux. 
Mais ces voyages n'etaient pas inutiles. Il a publie dans la revue Elpis la 
traduction polonaise de deux apocryphes georgiens et une comparaison de 
la version georgienne de la Didache avec Toriginal grec. Le recit apocryphe 
du Pseudo-Denys TAreopagite sur la mort de saint PauP, est un texte inte- 
ressant mais sans grandę valeur, tandis que YEvangile de lenfance, retrouve 
dans un manuscrit du XIX^ siecle de la Bibliotheque Bodleienne a Oxford 
(Bodl. 1, fol. 206-211), presente un texte inconnu et interessant, non publie 
jusqu'a aujourd'hui et que Ton cite d apres la traduction de Peradze^. Mal¬ 
heureusement, ces textes manquent de commentaires codicologiques, phi- 
lologiques et historiques que ne pouvait faire que 1 editeur. Parmi les autres 
traductions du georgien, il a publie le texte de la Didache, la liturgie de saint 
Pierre, le dialogue d'Euthyme et dautres textes georgiens. 

Les patrologues connaissent bien le role des traductions orientales des 
ouvrages des ecrivains grecs: c est grace a des traductions syriaques que 
Theodore de Mopsueste, dont les ouvrages dans leur original grec sont 
perdus, est ressuscite; YApodeixis dlrenee a ete retrouve en version arme- 
nienne. Michel van Esbroeck, mort prematurement, a decouvert une Vie de 
Marie de Maxime le Confesseur, perdue en grec et retrouvee dans la traduc¬ 
tion georgienne; il ma assure personnellement que, dans les depóts de ma- 


^ Cf. CANT 197, Pseudo-Denys TAreopagite, La lettre sur la mort de St. Pierre et Paul, dans 
Dzieła zebrane, II, 225-234 ; M. Starowieyski (red.). Apokryfy Nowego Testamentu, II/l, Kraków 
2007, 461-470 ; cf. M. van Esbroeck, Les plus anciens homeliaires georgiens, Louvain 1975, 193. 

^ Cf. CANT 47, Śvangile georgien de Tenfance, dans Dzieła zebrane, II, 199-224 ; M. Staro¬ 
wieyski (red.), Apokryfy Nowego Testamentu, I/l, Kraków 2003, 204-229. 
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nuscrits de Tbilissi et d'Erevan qu'il connaissait assez bien, se trouvaient 
encore des tresors inconnus. Ainsi Tetude de Peradze, Die alt-georgische 
Literatur in der georgischen Uberlieferung, publie d'abord dans Oriens Chris- 
tianus’^ et ensuite separement, reste, avec Thistoire de la litterature geor- 
gienne chretienne de Tabbe Michael Tarchniśvili, une oeuvre fondamentale 
pour connaitre la litterature patristiąue dans la transmission georgienne. 
Ces deux ouvrages sont cites dans les grands repertoires de la litterature pa¬ 
tristiąue, par exemple dans la Clavis Patrum Graecorum de M. Geerard®. On 
notera que tous deux — ce qui ne diminue en rien leur valeur — sappuient 
sur la grandę histoire de la litterature georgienne de K. Kekelidze, ecrite en 
georgien, publice a Tbilissi et donc absente de la plupart des bibliotheąues 
europeennes et inaccessible aux chercheurs occidentaux. 

Si le domaine des traductions etait cher a Peradze, il y avait encore un 
autre aspect de la culture georgienne qui Tinteressait: la Georgie pre-by- 
zantine et la naissance du christianisme en Georgie. Ainsi, il a etudie les 
debuts du monachisme georgien dans sa these ou il a constate que, dans 
sa formę eremitiąue, celui-ci est ne en Georgie au IV^ siecle de maniere 
autochtone. Ce n'est ąuapres, avec TarriYee des moines syriens, que s'est 
formę le monachisme cenobitiąue qui a subi Tinfluence non seulement du 
monachisme syrien mais aussi, en particulier, du monachisme copte, et 
meme si Peradze n'a pas developpe d etudes sur ce sujet, il a ainsi pose 
une ąuestion sur le monachisme georgien aux futurs chercheurs. Cest lun 
des grands merites de Peradze que d'avoir entrepris des recherches sur le 
monachisme georgien, aussi bien primitif que developpe sous Tinfluence 
byzantine, de meme ąuathonite. 

Peradze a consacre une grandę partie de ses etudes a la liturgie geor¬ 
gienne en constatant qu elle est nee sous Tinfluence de la liturgie de Jerusa- 
lem et qu elle a utilise celles de saint Pierre et de saint Jacąues. II a publie 
une traduction anglaise du texte georgien de la liturgie de saint Pierre et 
collabore avec Codrington dans la publication de la traduction du texte 
georgien de ces liturgies. II a etudie aussi Tancien calendrier liturgiąue 
georgien, le probleme de Noel et le culte de saint Georges en Georgie, ex- 
cluant toute possibilite d'influence paienne. Les travaux de Peradze sur 
la liturgie georgienne, le monachisme et la transmission de la litterature 
grecąue par les ecrivains georgiens restent dactualite et sont encore cites. 

Les autres travaux, sur Tatien, sur le Pseudo-Denys TAreopagite, sur le 


’’ Oq ser. III, 2/3 (1930) 109-116 [A], 282-288 [B-D]; 5 (1930) 80-98 [E-G], 232-236 [H-I(J)]; 
6 (1931) 97-107, 240-244 [J]; 8 (1933) 86-92 [J-L], 180-198 [M-Z]. 

® Cf. Geschichte der kirchlichen georgischen Literatur, auf Grund des ersten Bandes der geor¬ 
gischen Literaturgeschichte von K. Kekelidze bearbeitet von M. TarchniSvili in Yerbindung mit 
J. Assfalg (Studi e testi 185), Citta del Yaticano 1955. 
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texte georgien de la Didache, n'ont pas la meme valeur que les precedents. 
On regrette qu'il nait pas continua sa recherche sur la presence du Pseudo- 
Denys en Georgie et sur Tauteur des ouvrages attribues a Denys qui pou- 
vaient eclairer ce mysterieux ecrivain. 

La Bibie aussi interessait Peradze. Il a publie des documents inconnus 
de la Bibliotheque de Leipzig sur la decouverte du Codex Sinaitiąue et il a 
etudie la traduction de la Bibie en georgien. 

Les travaux de Peradze etaient publies dans des revues orientalistes de 
grand prestige: Oriens Christianus, la Revue d^Histoire Ecclesiastiąue, Le 
Museon, Zeitschrift fur Kirchengeschichte et d'autres. Ils etaient aussi remar- 
ques par les savants de TEurope et des comptes rendus en furent ecrits par 
des Lebon, Janin, Peeters et autres autorites du monde de lorientalisme. 
En Allemagne, il etait considere, avec Goussen et Baumstark, comme Tun 
des pionniers des etudes georgiennes. 

Tout ce qui vient d etre dit presente Peradze comme un grand savant et 
un fin connaisseur de la culture georgienne, au sens large du terme. Mais, 
dans sa vie privee, il s est trouve confronte au dilemme que connaissent 
bien des pretres (orthodoxes ou catholiques, peu importe) qui doivent choi- 
sir entre la recherche scientifique et la vie pastorale. Peradze, pretre dans 
lamę, a appris qua Paris, les fiddes de la paroisse orthodoxe georgienne, 
etaient sans pasteur. Il devait alors choisir et il a choisi: la pastorale. II a 
renonce au poste de Privatdozent a Bonn et bien que Nicolas Marr lui ait 
demande de rester dans la recherche en lui offrant un poste de professeur a 
rUniversite de Saint-Petersbourg, il choisit Paris. Ensuite, il a organise son 
travail de faęon a etre en meme temps professeur a TUniyersite de Varsovie 
et cure a Paris. 

La derniere etape des voyages de Peradze fut donc Varsovie, ou il a ete 
nomme professeur a TUniyersite dans la Section de Theologie Orthodoxe. 
Il a appris la langue du pays et publie en polonais plusieurs travaux dans 
la revue orthodoxe Elpis. On ne s etonnera pas que le professeur Peradze, 
dans la presentation inaugurale de Tannee academique 1933 a rUniversite 
de Varsovie, ait encourage les autorites a promouvoir Tetude des langues 
orientales a la Faculte de Theologie et celle des auteurs chretiens de TOrient 
pendant les cours de patrologie, particulierement 1 etude de Thistoire et de 
la litterature georgiennes: la promouvoir, tel etait le but de toute son acti- 
vite scientifique et divulgatrice pendant sa vie, qui fut courte mais intense. 

A la fin de cette notę, il nous faut repondre a une question: qui etait 
George Peradze ? Il fut un eminent patrologue orientaliste, historien de la 
culture chretienne en Georgie a 1 epoque ancienne et au Moyen Age, mais il 
s'interessa aussi a la Georgie moderne et, en meme temps, il fut un ardent 
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propagateur de la culture georgienne en Europę. Enfin, il etait pretre, mort 
martyr a Auschwitz. 

II est heureux que Ton publie ses ouvrages en Pologne et en polonais, car 
Peradze, ne pouvant pas retoumer en Georgie, a choisi la Pologne comme 
nouvelle patrie. Il est heureux egalement que Ton traduise ses ouvrages en 
georgien, car il etait Georgien, ce qu'il a toujours souligne. Mais il faudrait 
aussi republier dans les langues originales les textes disperses dans plu- 
sieurs revues devenues introuvables, car son oeuvre appartient a la culture 
europeenne et, selon ses propres dires, il vivait au service de la culture 
georgienne et a consacre toute sa vie pour qu elle soit connue partout en 
Europę. 

Dewajtis 3 Marek Starowieyski 

PI 01-815 Warszawa 

Pologne 

m.starowieyski@mkw.pl 



RECENSIONES 


Cataldi, Antonio, Le missioni cattoliche italiane nelle colonie d’Etiopia e dEritrea. 

Presentazione di Mario Belardinelli (Medit Europa, 11), Edizioni Grifo, Lecce 

2015, pp. 316. 

II presente studio e la rielaborazione di una tesi dottorale conseguita presso Tu- 
niversita di "Roma Tre" e ha come oggetto la storia delle missioni cattoliche italia¬ 
ne nelle colonie d'Etiopia e dEritrea durante Toccupazione fascista dal 1936 fino al 
1941. L'A. afferma che ąuesta storia e conosciuta solo parzialmente: "sul tema spe- 
cifico dei missionari italiani in Africa Orientale e in Etiopia in particolare, non si e 
ancora giunti ad una prima visione d'insieme” (p. 9). Se i libri e i saggi sul colonia- 
lismo italiano sono numerosi, si tratta soprattutto di studi che si concentrano sulle 
vicende militari e coloniali eon un particolare accento sul fascismo. L'A. invece si 
propone di rileggere le pagine del colonialismo italiano attraverso le lenti delFa- 
zione missionaria cattolica in Etiopia e in Eritrea. "Si desidera evidenziare come 
ąuesta ricerca abbia tentato di approfondire la conoscenza e il senso di eventi e 
contesti dellazione dei missionari italiani in Etiopia ed Eritrea, poco noti ąuando 
non dimenticati, che ad una lettura non veloce rivelano connessioni significative 
eon le problematiche della colonizzazione italiana in quei Paesi" (p. 16). Per realiz- 
zare ąuesto obiettivo, TA. si e basato sulle molte opere biografiche dei missionari 
dei vari istituti che lavoravano nelFAfrica orientale in quel tempo, ma ha anche 
consultato un numero elevatissimo di archivi ecclesiastici come TArchiyio Segreto 
Yaticano, rArchivio della Congregazione per le Chiese orientali, TArchwio di Pro¬ 
paganda Fide nonche i vari archivi degli istituti missionari (Cappuccini, Lazzaristi, 
Comboniani, Missionari della Consolata o ancora il PIME o Pontificio Istituto Mis¬ 
sioni Estere di Milano). Ouesta immensa ricerca archivistica costituisce un appor- 
to molto originale e prezioso per il motivo che molti documenti vengono utilizzati 
o citati per narrare, spesso per la prima volta, alcune vicende o interpretazioni dei 
fatti. Tuttavia, TA. denuncia un grandę limite nella sua ricerca, anche se per nulla 
doYuto a un suo demerito, ed e il fatto che "nei casi di Propaganda Fide e della Con¬ 
gregazione Orientale, [...] non e stato possibile ottenere una deroga cronologica al 
limite del febbraio 1939 (coincidente eon la morte di Pio XI)" (p. 297). Per ąuesto 
motivo TA. non ha potuto consultare la documentazione relativa alle vicende dei 
missionari dopo la liberazione dellEtiopia dalie truppe britanniche, che culmina 
eon lesilio totale dei missionari nel 1943. In una certa misura ąuesta lacuna viene 
colmata eon dei riferimenti biografici ad altri testi editi e a dei saggi pubblicati da 
vari studiosi e ricercatori o da alcune riviste, soprattutto missionarie, dellepoca. 

Dopo una corposa introduzione sullo scopo e sul ąuadro generale dello studio, 
Topera si divide in tre capitoli. II primo capitolo intitolato 7 missionari italiani in 
Etiopią e nella Golonią eńtrea riprende diverse tematiche: le figurę di Giustino de' 
Jacobis e di Guglielmo Massaja come i due modelli di missione e di inculturazione; 
Tespulsione dei Lazzaristi francesi e la loro sostituzione eon i Cappuccini italiani; 
le lamentele e richieste del dero indigeno; il governo pastorale di Celestino Anni- 
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bale Cattaneo (o da Desio); la visita apostolica di Lepicier in Eritrea; i cuntatti eon 
il monachesimo abissino e eon i cattolici indigeni; la conversione di saeerdoti orto- 
dossi; le difficolta e le sfide intorno al govemo del Collegio etiopico di Roma sotto 
Benedetto XV e Pio XI, nonche Tazione del Delegato apostolico Yalerio Yaleri in 
Eritrea e in Etiopia. Appare incredibile che malgrado il continuo flusso di pretese 
del dero etiope, delle tensioni fra missionari stessi, delle difficolta del terreno e del 
clima, degli intrighi fra persone e dei numerosi ricorsi alla Santa Sede — dovuti in 
maggior parte allo scontro tra varie visioni sulla Chiesa: visione nazionalista degli 
etiopi, visione occidentale romano-centrica dei missionari, visione universalista 
dei pontefici — lopera missionaria abbia prodotto dei frutti. Cresceva il numero 
di cattolici, di preti etiopi ed eritrei, di conversioni di monaci ortodossi e non 
mancarono nemmeno personalita e studiosi di alto spicco. '‘fe da notare che dopo 
la conąuista italiana del 6 maggio 1936 le direttive della Congregazione Oiientale 
su come sviluppare la missione cattolica in Etiopia esplicitarono sempre meglio 
la necessita di 'cattolicizzare si, ma non latinizzare’. Le lunghe vicissitudini del 
Collegio [etiopico - G.H.R.] costituirono per le gerarchie cattoliche un importante 
contributo a riflettere su un nuovo tipo di relazione da awiare tra cattolici bianchi 
europei e cattolici neri africani" (pp. 108-109). Era in gioco "reffettiva capacita del¬ 
la chiesa di Roma, dei suoi missionari e della sua gerarchia, di accettare un reale 
processo di integrazione di altri modi di intendere la cristianita e la stessa cattolici- 
ta” (p. 99). Sono molto preziose, perche ben documentate, le numerose notizie bio- 
grafiche sui principali protagonisti che TA. inserisce nellapparato critico, anche se 
tendono a diminuire verso la fine dello studio. Purtroppo manca alla fine del libro 
un indice dei nomi dei tanti personaggi e luoghi che si susseguono lungo le pagine. 

II secondo capitolo La ńforma delle circoscrizioni cattoliche dellEtiopia dopo 
Ibccupazione italiana si concentra soprattutto sulle vicissitudini della suddivisione 
ecclesiastica delFEtiopia negli anni 1936-1937. L'A. si sofferma '"sulle motivazioni 
che determinarono le seelte operative degli istituti missionari inviati in Etiopia, 
come sulle ragioni utilitaristico-organizzative che li portarono ad interagire eon le 
autorita statali e coloniali, e ad elaborare delle proprie strategie finalizzate airav- 
viamento delle nuove circoscrizioni missionarie" (p. 297). E chiaro che il regi- 
me fascista interferiva nella politica missionaria della Santa Sede, controllando 
soprattutto la suddivisione ecclesiastica e la nazionalita italiana dei missionari 
neirAfrica orientale. Se peró loccupazione italiana delFEtiopia delineava per la 
Chiesa cattolica delle possibilita inedite di evangelizzazione, molte di ąueste aspet- 
tative si rivelarono illusorie o si mutarono in contese e conflitti fra i diversi istitu¬ 
ti missionari. In ąuesto capitolo TA. analizza Tamministrazione dei vari Yicariati 
e Prefetture apostoliche: Addis Abeba, Harar, Gimma, Gondar, Neghelli, Dessie, 
Abissinia e Tigrai. Purtroppo manca una mappa in cui vengano indicate le loealita 
piu importanti o almeno i confini delle varie circoscrizioni ecclesiastiche. Alla pa- 
gina 22 si trova una mappa eon ąuesti confini, ma non e ben leggibile dal momento 
che riproduce lo scatto poco nitido di un documento d'archivio. L'A. avrebbe potu- 
to rielaborare una mappa piu aceurata, pur basandosi su quel documento storico. 
In ąuesto capitolo vengono accennate pagine poco gloriose della concorrenza — 
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spesso frenetica — fra i missionari talvolta appartenenti allo stesso istituto, per 
conservare o estendere la loro giurisdizione. 

Il terzo capitolo e intitolato I missionari nel yortice degli awenimenti. Se da 
un lato si cercava di assicurare la stabilita delle opere missionarie, dairaltro essa 
non comportava automaticamente un'adesione pacifica al regime fascista da parte 
dei missionari. Non di rado, una buona parte dei missionari prendeva le distan- 
ze dai rappresentanti coloniali e dalie scelte compiute dagli stessi amministratori 
italiani anche se, come sottolinea TA., "ąuesto non significó una loro consapevole 
contrarieta o neutralita, rispetto alle ragioni e alle azioni del colonialismo italiano- 
fascista" (p. 298). II loro atteggiamento di fronte airamministrazione coloniale era 
essenzialmente pratico e utilitaristico, cioe segnato da una ricerca di eąuilibrio fra 
le motivazioni ideologiche, culturali e politiche del regime fascista e le esigenze 
deiropera evangelizzatrice. Un’ottima illustrazione di ąuesto comportamento era 
Tadesione di alcuni vescovi missionari alle misure segregazioniste tra coloni e in- 
digeni del Decreto legge Lessona del 19 aprile 1937, che veniva messo in pratica 
pure durante le celebrazioni liturgiche. Questo miscuglio di politica coloniale e di 
strategia missionaria in Etiopia, come altrove in Africa, trasmetteva comunąue un 
clima di trionfalismo coloniale e razzista che offuscava Tannuncio del Yangelo e 
Tuniyersale dignita umana. Per ąuesto motivo molti missionari erano apostrofati 
dal dero e dal popolo indigeno eon le parole: "Voi non siete missionari, voi siete 
dei conąuistatori” (p. 167). II terzo capitolo comprende anche la storia della pre- 
senza missionaria durante la guerra di liberazione britannico-etiopica che con- 
dusse airevacuazione di tutti i missionari e suore italiani. L'A. fa la relazione della 
tragedia di Socota, della caduta di Gondar e dellultima resistenza italiana, dei pri- 
gionieri comboniani ad Asmara, delPoccupazione britannica della Prefettura apo- 
stolica di Dessie e di Neghelli, nonche della fine del Yicariato apostolico deirHarar. 
Si accenna alle varie crudelta e rappresaglie commesse contro gli italiani da parte 
dei partigiani etiopi e delPesercito britannico a Gondar, Dessie e Dire Daua. Anche 
se la sorte del cattolicesimo era intimamente legata al colonialismo, il tramonto 
della presenza italiana non segnó tuttavia il tramonto delle comunita cattoliche 
etiopi. Bisogna anche menzionare il lavoro — molto spesso eroico — d assistenza 
materiale e spirituale ai coloni profughi e bisognosi di tutto e ai prigionieri di guer¬ 
ra da parte dei missionari in quei tempi d'incertezza per Tindomani. Interessante 
e anche il rovesciamento delle precedenti relazioni di soggezione dei preti indigeni 
nei confronti dei missionari dopo la caduta del regime coloniale. Non di rado, i 
missionari italiani subivano delle vendette da parte dei preti indigeni poiche erano 
identificati eon loccupante italiano. II dero etiope scuoteva il giogo della superio- 
rita della razza bianca-italiana che era stato il cardine delFazione colonizzatrice. 
II loro risentimento alimentato dalFatteggiamento paternalistico e a volte razzista 
da parte dei missionari, si mutava ben presto nel progetto di liberare TEtiopia dei 
missionari e di conąuistare Tindipendenza completa della Chiesa. 

L'A^ sottolinea nelPintroduzione come nella conclusione la necessita di un ap- 
profondimento ‘'ai fini di una piu completa ed eąuilibrata conoscenza della vi- 
cenda coloniale italiana in Etiopia [...] ancora oggi oggetto di forzature e mistifi- 
eazioni sul versante italiano", abbia bisogno di un "lavoro di smantellamento del 
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mito del buono e ingenuo colonialismo italiano compiuto negli anni Settanta e 
Ottanta, [...] dei tentativi di rilettura dei fatti per mitigarli, ąuando non sommaria- 
mente revisionarli" (p. 299). II suo studio realizza pienamente ąuesto capitoletto 
d'oneri. Degne di nota sono la grandę oggettivita della ricerca e la volonta di dar 
spazio a tutti i protagonisti sia italiani, sia etiopi. L'A. esamina altresi le relazio- 
ni talvolta molto tese tra coloni europei e indigeni, tra missionari e dero locale 
(cioe ortodosso etiopico e cattolico di rito latino o ghe ez), tra missionari francesi 
e italiani. Quid del metodo missionario usato? Oggi Tinculturazione e un principio 
cardine delleYangelizzazione dei popoli. Ma allepoca Tapproccio che la gran parte 
dei missionari italiani ebbe eon le culture indigene andava dal disprezzo (cf. la 
praestantia ritus latini nel Collegio etiopico e la lotta per far sostituire il rito latino 
dal rito ghe'ez nella liturgia) fino al contatto sporadico e accidentale, comunąue 
attraversato da incomprensioni e malintesi (cf. le relazioni conflittuali che molti 
missionari ebbero eon la gran parte dei preti cattolici indigeni). 'Troprio il disagio 
verso le culture indigene [...] fu spesso allorigine di conflitti e probierni che por- 
tarono ąuasi puntualmente e ciclicamente airinvio [...] di visitatori-commissari 
ecclesiastici che dovevano risolverli in ąualche maniera, spesso senza riuscirci” 
(p. 300). Eppure ci fu un numero, anche se esiguo, di missionari che riuscirono ad 
allacciare dei rapporti fraterni e paritari eon la popolazione e il dero locale e che 
si impegnarono a studiare e a capire piu a fondo la lingua, la mentalita, la cultura 
e le usanze degli abissini e degli altri popoli indigeni delFEtiopia. Menzioniamo 
i Cappuccini Angelico da Nonę, Gabriele da Casotto, i Comboniani Pio Ferrari, 
Costanzo Bregna e Alfredo De Lai. 

Per concludere si puó affermare che eon leccellente ed eąuilibrato studio di 
Antonio Cataldi si '"entra nel contenzioso del passato coloniale italiano, che anche 
oggi si fatica a voler riconoscere per tutto ąuello che e stato, anche col suo carico 
di pesanti crimini, molti dei ąuali ancora da delineare nella loro effettiva fattuali- 
ta". Ci associamo alle parole delFAutore: '‘Se si avra il coraggio e la volonta di dare 
alla ricerca la possibilita di apportare maggior luce, i risultati non potranno che 
contribuire significativamente ad una sintesi storica in grado anche di chiarire le 
responsabilita. E ció non potrą non favorire ąuella necessaria pacifieazione della 
memoria, in Etiopia come in Italia" (pp. 241-242). Certo, la preziosa ricerca di 
Cataldi costituisce gia un importante tassello da inserire neirenorme puzzle che 
comporta la travagliata storia delFEtiopia e delFEritrea. 


G. H. Ruyssen, S.J. 

Greisiger, Lutz, Messias - Endkaiser - Antichrist. Politische Apokalyptik unter Juden 
und Chństen des Nahen Ostens am Yorabend der arabischen Eroberung (Orien- 
talia Biblica et Christiana, Bd. 21), Harrassowitz Yerlag, Wiesbaden 2014, pp. 
X, 345. 

II volume pone al centro la ąuestione, storiograficamente battuta, delle proie- 
zioni messianiche e della propaganda apocalittica intomo a Eraclio, nella fasę im- 
mediatamente precedente TiiTuzione degli arabi. Di regola, le profezie sono sotto- 
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poste ad aggiornamenti in funzione del mutare delle situazioni e dei fini perseguiti 
dai compilatori. Si formano cosi retoriche di lunga durata, sottoposte nel corso 
del tempo a modifiche talvolta a prima vista poco percepibili, ma letterariamente 
e storicamente significative. Lutz Greisiger preferisce parlare di “discorsi", entro 
cui sono costruite visioni del mondo e identita collettive (cf. p. 6). Scopo dichiarato 
della ricerca e seguire, attraverso "narrazioni e frammenti", i discorsi di lunga lena 
sul messia, sullultimo sovrano e sullantimessia prodotti nella prima meta del VII 
secolo, segnalandone il riaffiorare entro fonti anche temporalmente, spazialmente 
e linguisticamente lontane fra loro. 

Gli studiosi che di ąuesta fasę e di ąuesti temi si sono occupati hanno preso pre- 
valentemente in esame fonti greche e siriache, circoscrivendo la ricerca alFambito 
cristiano. Solo P. J. Alexander guardó anche in direzione delle fonti giudaiche, ma 
i riferimenti da lui indicati rimasero troppo vaghi e remoti per risultare perspicui 
e storicamente significativi. Lutz Greisiger si pone in un certo senso nel solco da 
lui intravisto, in ąuanto sceglie di considerare le retoriche profetico-messianiche 
circolanti in Medio Oriente nella prima meta del VII secolo in una prospettiva 
multipolare, che fondamentalmente mira a “riabilitare" (p. 12) i giudei stanziati a 
Gerusalemme in ąuanto attori di primo piano di tale stagione storica e letteraria. 

Tutto comincia dal sostegno che la maggioranza di essi avrebbe offerto ai per- 
siani al momento della loro conąuista della citta (614). A parere deirA., i giudei 
avrebbero considerato i persiani come liberatori, e potrebbero addirittura aver 
ritenuto il loro sovrano Cosroe un novello Ciro. Per gettare luce su tali vicende 
poco notę, Greisiger fa leva su testi profetico-apocalittici giudaici e sui risultati di 
recenti indagini archeologiche, a partire dal ritrovamento, awenuto negli anni '90 
del secolo scorso, di un cimitero di massa di cristiani presso la cosiddetta 'Vasca 
di Mamilla", traccia forsę di un massacro che sarebbe stato perpetrato dai giudei 
proprio in tale circostanza. 

L'opera si presenta come un trittico. Il primo pannello {Messias) pone al centro 
la figura del messia sofferente, il messia ben Joseph lungamente atteso. Parlando 
sempre al futuro di tale figura, la Profezia di Zorohahele {Sefer Zerubbdbel), cioe il 
testo apocalittico giudaico piu importante deirepoca, allestito fra il 628 e il 638, 

10 presenta come Tunto di nome Nehemya ben Huśiel, proveniente da Tiberiade. 
Convinto di poter individuare nitidamente la linea di faglia che in ąuesto e in altri 
testi profetici separa autentiche profezie da vaticini ex eventu, Greisiger scorge 
qui e altrove allusioni a una figura che ritiene effettivamente esistita. Grazie a 
un'intesa eon i persiani, Nehemya ben HuSiel avrebbe esercitato a Gerusalemme 
un effettivo molo di comando nel periodo compreso fra la cacciata dei bizantini e 

11 loro ritorno (614-630); in quel tempo avrebbe confidato neiradempimento delle 
antiche profezie di Isaia e Michea riguardanti la conversione e sottomissione dei 
gojim al giudaismo. L'awenuto ritrovamento di un sigillo di piombo risalente “eon 
una certa sicurezza" alla prima meta del VII secolo e recante il nome di un certo 
Yosina, che “a ąuanto parę" portava il titolo di archon (p. 63) induce Greisiger a ri- 
conoscervi un “indizio" delFesistenza di un'amministrazione provinciale giudaica 
sotto il potere centrale sassanide, che potrebbe essere rimasta in vigore fino alla 
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nuova irruzione persiana (628), in occasione della ąuale sarebbe morto il messia 
ben Joseph. A tali turbolenze fece seguito il ritomo della citta sotto il dominio 
bizantino. 

Greisiger proietta su ąuesto sfondo anche la celebrazione di Eraclio, protago- 
nista del secondo pannello del trittico, riguardante lo Endkaiser. Al termine della 
sua "guerra santa", Timperatore decise di recarsi a Gerusalemme per riportarvi 
il frammento della Croce a suo tempo trafugato dai persiani. II racconto del suo 
ingresso in citta attraverso la Porta Orientale, che, secondo la celebre leggenda, 
pote varcare solo a piedi scalzi, ne rivela per la prima volta il profilo messianico. 
Facendo propri gli esiti delle ricerche di S. Borgehammar, Greisiger considera 
molto precoce la genesi della leggenda che tanta fortuna ebbe poi nella letteratura 
latina e nelPiconografia deirOccidente medievale, e si dice convinto che non si trat- 
ti di una semplice creazione letteraria, bensi di un racconto contenente “deutlich 
realistische Ziige" (p. 135). Grazie ad esso, il profilo deirimperatore e ąuello di un 
nuovo David, che, secondo Greisiger, come tale vuole presentarsi innanzi tutto ai 
giudei di Gerusalemme, per otteneme obbedienza (pp. 153-154). 

Come risulta dai principali testi che ne fanno menzione — il Yaticinio di Costan- 
te, incastonato entro la Sihilla Tiburtina latina, e YApocalisse dello Pseudo-Metodio 
— Timperatore dei tempi ultimi e destinato, dopo aver vinto tutti i nemici, a salire 
sul Golgota e a deporvi le insegne del potere. Per Greisiger, il gęsto che segna la sua 
abdicazione va collegato alla autoumiliazione cui Eraclio si piega nella leggenda 
della Croce. In tale prospettiva, la creazione della leggenda deWEndkaiser va per lui 
riportata a un lasso di tempo compreso fra il 630 e il 636: dopo la disastrosa scon- 
fitta militare subita ad opera degli arabi la celebrazione risulterebbe impensabile. 

II Yaticinio di Costante fu evidentemente allestito per esaltare Eraclio e la sua 
discendenza. Come ho cercato di mostrare altrove, diversi elementi testuali in- 
ducono a ritenere che sia stato prodotto nel decennio successivo, per augurare al 
nipote Costante (II) il pieno completamento dei trionfi del nonno (cf. "The Vati- 
cinium of Constans. Genesis and original purposes of the Legend of the Last World 
Emperor”, Millennium 8 [2011], pp. 271-289). Poiche Greisiger e invece convinto 
che il testo sia stato allestito per celebrare il trionfo di Eraclio, deve, di fatto, tenere 
ferma la vecchia idea, legata al nome di E. Sackur e cautamente rilanciata senza 
solidi argomenti da H. Móhring (p. 172), che spiega il riferimento a Costante, ben 
attestato nella tradizione manoscritta latina, ipotizzando che il testo derivi da un 
progenitore perduto del IV secolo, prodotto al tempo del Costante figlio di Co- 
stantino. Si tratterebbe dunąue di una "wohl seit dem 4. Jahrhundert bekannte 
Weissagung" (p. 103; cf. anche p. 104), riattivata in funzione di Eraclio (p. 116). 
Ci si chiede tuttavia quali elementi nel testo pervenutoci forniscano una traccia 
dellesistenza delPimmaginato Urtext. Lunica ragione qui addotta (il Yaticinio non 
prevede alcuna imminente unificazione nella fede di Chiesa e Impero; ció indica 
una composizione anteriore ai concili di Efeso e di Calcedonia, in cui si consumó 
la rottura eon nestoriani e monofisiti, cf. p. 128), in se ben poco probante in quan- 
to argumentum ex silentio, non trova peraltro conferma nel testo del Yaticinio, 
che viceversa esalta Tazione unificatrice attribuita al sovrano in ambito religioso 
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("Omnes ergo insulas et civitates paganorum devastabit et universa idolorum tem- 
pla destruet, et omnes paganos ad babtismum convocabit et per omnia templa 
crux lesu Christi erigetur. Tunc namąue preveniet Egiptus et Etiopia manus eius 
dare Dei. Qui vero cruce (sic) lesu Christi non adoraverit gladio punietur", ed. Sa- 
ckur, Sibyllinische Texte, p. 185). 

In verita, Greisiger non e interessato tanto a genesi e trasformazioni dei singoli 
testi profetici e apocalittici bizantini, ne alle differenze rilevabili fra luno e Taltro, 
che come tali potrebbero risultare rivelatrici non solo di differenti contingenze 
storiche, ma anche di discontinuita e scarti lungo il filo delle retoriche letterarie. II 
suo sguardo si indirizza piuttosto — e ąuesta la autentica novita del volume — ver- 
so ąuelle testimonianze giudaiche in cui le retoriche in ąuestione si ritrovano cari- 
cate di segno opposto. Azione e reazione. Cosi, alcuni midrashim e testi apocalittici 
annunciano il ritomo a Gei usalemme del re di Edom, per deporre la corona, e 
restituire al Signore ció che i padri hanno preso (p. 159). In essi Tabdicazione assu- 
me un significato diametralmente opposto a ąuello celebrativo di Eraclio: mentre 
dal punto di vista bizantino si tratta dellapplicazione airimperatore della profezia 
paolina di 2Ts 2 riguardante il katechon, il cui venir meno ne rivela appieno la fun- 
zione messianica in vista della fine della storia, dal punto di vista giudaico si tratta 
del semplice preannuncio, salutato eon giubilo, della fine imminente delllmpero 
romano e cristiano. 

Il terzo pannello (Antichrist) e dedicato agli eventi che nei testi riguardanti 
Timperatore dei tempi finali sono presentati come successivi alla sua abdieazione: 
la transitoria presa del potere da parte deirAnticristo a Gerusalemme e TiiTuzione 
dei popoli impuri di Gog e Magog, subito prima della parusia. L'A. suggerisce qui 
Tidentifieazione deirAnticristo — destinato secondo la letteratura apocalittica di 
provenienza cristiana a insediarsi a Gerusalemme — eon il messia insediatosi a 
Gerusalemme nel ąuindicennio in cui i bizantini ne persero il controllo. Un’eco 
di ció sarebbe rinvenibile nel riferimento, contenuto neWApocalisse dello Pseudo- 
Metodio (c. 691), airAnticristo come nato a Corazim, cresciuto a Betsaida e af- 
fermatosi a Cafarnao. Mentre finora ci si era limitati a rinvenir'e qui un semplice 
riferimento alle citta maledette da Gesu (cf. Mt 11,21-24; Lc 10,13-15), Greisiger 
ipotizza che le tre citta, non distanti da Tibcriade ("palesemente un centro della 
eccitazione messianica al tempo deirinvasione persiana alFinizio del secolo YII”, 
p. 55), siano evocate per alludere alle origini di quel messia Nehemya ben HuSiel 
affermatosi oltre sessant'anni prima nella Gerusalemme liberata (614-630). 

Ben oltre le dimensioni diplomatiche e militari dello scontro eon i persiani, 
analiticamente ricostruite e ben documentate, Greisiger pone efficacemente in 
evidenza la cifra religiosa delle iniziative assunte da Eraclio, nel quadro della sua 
yalorizzazione del fattore religioso come principale elemento di coesione ideale e 
strumento di propaganda. Fin dalFinizio delle sue campagne militari il sovrano si 
assicura il sostegno di uomini santi; durante la guen^a procede sistematicamente 
alla distruzione dei templi zoroastriani; dopo la yittoria emette un decreto che 
mira a ottenere il battesimo forzato di pagani e giudei. Nello specchio dei testi 
apocalittici coevi si intravede e si riconosce la palpitante attualita di conflitti tren- 
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tennali, entro cui la propaganda imperiale si affida non solo alla forza delle armi, 
ma alla potenza dei simboli; a partire dalia Croce, nel cui segno identitario Eraclio 
mira a ottenere rappacificazioni, conversioni, adesioni di ebrei, pagani, cristiani 
non calcedonesi al suo programma di dominio. 

Il ąuadro risulta nel complesso suggestivo, ma non sempre convince piena- 
mente, soprattutto se lo si considera da vicino e in dettaglio; e ció non solo per il 
numero dei refusi, sorprendentemente elevato per una collana di tale prestigio. 
La ąuestione principale riguarda Timpianto stesso dellopera. Oltre il piano pura- 
mente letterario, Tautore prospetta puntuali riscontri fra testi profetici e vicende 
cui essi si riferiscono, o ritiene che si riferiscano. Proprio qui sta un punto di for¬ 
za della ricerca, ma anche un limite non trascurabile. Forte della conoscenza di 
fonti profetiche e apocalittiche giudaiche finora poco valorizzate nel contesto del 
trittico messia / imperatore dei tempi finali / Anticristo, Greisiger crea un ąuadro 
vasto e composito, entro cui ąuasi ogni allusione letteraria e da lui posta in diretta 
corrispondenza a una vicenda o a una figura storicamente “reale". A ben vedere, 
peró, non sempre i nessi prospettati risultano dawero convincenti. Non di rado 
si tratta delFallinearsi di ipotesi in serie, ciascuna delle ąuali espressa in termini 
ąuasi sempre dubitativi e problematici. Spie linguistiche della cautela delFautore, 
e della sua consapevolezza di muoversi su terreni assai fiiabili, sono il continuo 
ricorrere nel volume a termini ąuali "'indizio" e '‘possibilita", nonche il sistematico 
uso del condizionale ("potrebbe, ''dovrebbe", ecc.) e di formule interrogative, che 
prospettano risposte positive senza giungere a formularle esplicitamente. Passo 
dopo passo, ogni ipotesi, concatenata alla precedente, si consolida infine in un’ap- 
parente certezza, anche grazie airabile accostamento di passi allusivi, tratti da 
fonti disparate, talvolta lontane nel tempo e nello spazio dagli eventi e purtuttavia 
chiamate a fornire un contributo testimoniale. Ne esce una ricostruzione gran- 
diosa dei conflitti politici e religiosi di un'epoca, considerati nello specchio delle 
rappresentazioni profetiche, messianiche e apocalittiche. Le fondamenta delFedi- 
ficio paiono non di rado vacillanti, in ąuanto poggiano spesso su "sparliche und 
widerspriichliche Hinweise" (p. 87). Nondimeno il volume apre prospettive nuove 
e di rilievo per il dibattito intorno allo spazio letterario dei conflitti interreligiosi 
nel Medio Oriente del VII secolo. 


G. L. Potesta 

Gutas, Dimitri, Avicenna and the Aristotelian Tradition: Introduction to reading 
Avicennas Philosophical Works. Second, Revised and Enlarged Edition, In- 
cluding an Inventory of Avicenna s Authentic Works (Islamie Philosophy, 
Theology and Science - Texts and Studies, Vol. 89), Brill, Leiden - Boston 
2014, pp. xxxi + 617. 

Communicating intelligibly the Knowledge both to his contemporaries at their 
various levels of preparation and background, and to posterity, was part of Avi- 
cenna’s philosophical project. Perhaps the most telling indication of his success 
is that after him philosophers no longer read Aristotle and Galen, but Avicenna 
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(980-1037). His influence was truły colossal, which makes this book written by one 
of his best experts all the morę fundamental. 

Avicenna or Ibn Sina grew up in Bukhara, the Capital of the Persian-speaking 
dynasty of the Samanids in central Asia. He came of age at a time when the philo- 
sophical and scientific activities in the Islamie world, and the Greco-Arabic trans- 
lation movement which they fostered thanks to the Christians like Hunayn b. Ishaą 
(809-873), Abu Biśr Matta b. Yunus (c. 870-940), Yahya b. 'Adi (893-974), had been 
in progress for over two hundred years. Around the year 1000, the vast majority 
of Greek philosophical and scientific texts had already been translated into Arabie 
and Avicenna had access to everything that we know was translated from Greek 
and certainly to the entire intellectual production in Arabie sińce the beginning of 
Islam in all fields, especially in philosophy and theology {kalam). But Avicenna is 
considered to be responsible for the finał integration and naturalization of Greek 
philosophical thought in Islamie intellectual life (p. 386). 

In fact, after a youth spent in tranąuillity, Avicenna led an itinerant and tur- 
bulent life. His literary output, which spanned a period of morę than forty years, 
was nevertheless immense. His works seem to approach one hundred, although 
their precise number has yet to be determined; they are extant in hundreds of 
manuscripts. We know that he created a coherent account of human knowledge, 
an “Encyclopaedia of Unified Science". But at the same time he saw himself as be- 
longing essentially in the Peripatetic tradition. For him, any philosophical system 
not based on logie, and hence on the verification of truths by means of syllogisms 
and the discovery of middle terms primarily by guessing them correctly, is by its 
very naturę not valid (p. 286). 

One of the issues that Gutas highlights is that, throughout the long history of 
Aristotelianism until Avicenna, followers and adherents never actualized the im- 
plicit comprehensive and systematic work of unified science, possibly because they 
thought the Aristotelian corpus had already achieved it. They wrote corpmentar- 
ies instead, clarifying or treating various points which better expressed what this 
implicit "encyclopaedia” in their minds contained. Avicenna broke the mould. He 
was the first philosopher ever to write about all philosophical knowledge within a 
single composition as a unified whole: he developed the summa philosophiae. Phi¬ 
losophy, he felt, needed to be presented as a whole, to reflect both the interrelat- 
edness and interdependence of all knowledge, and its correspondence with reality 
(p. 364). As we see, as he increasingly stopped seeing himself a mere commentator 
on the Aristotelian texts, Avicenna started coming into his own and speaking in his 
own voice as a philosopher — another Aristotle. He was furthermore convinced 
that if philosophy is what we would cali today a scientific system explaining all re¬ 
ality, it must certainly also explain religion and other manifestations of the contact 
between humans and the transcendent. 

Moreover, in this book, Gutas deals again with the problem of Avicenna s "eso- 
teric” and "exotic" teachings, which every researcher of Avicenna has had to face. 
In modem times and until ąuite recently, scholarship both East and West, partly 
on the basis of the European predisposition sińce the nineteenth century to view 
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"orientals” as mystical and otherworldly, believed Avicenna to have a two-sided 
philosophy, one Aristotelian and logical, and another esoteric and mystical, rep- 
resenting his true teaching. But there is no basis to such an understanding of the 
historical Avicenna, as early scholars like Ibn Taymiyya (1263-1328) knew (p. 369). 
According to Gutas, Avicenna does not have a "secret”, "mystical" or "esoteric" 
doctrine, separate from his "exoteric" Aristotelian teachings, which he wished to 
share only with the elect few. If anything, he followed Aristotelian tradition and Is¬ 
lamie attitudes in wishing to withhold knowledge from "mentally inferior people" 
for fear that they would misunderstand and misapply it and hence cause damage 
to themselves and to society. There is no ąuestion here of two knowledges, one Ar¬ 
istotelian, the other not, one exoteric, the other esoteric, one for the elect, the other 
for the masses. Knowledge is one, and that is the form of things as contained in 
the active intellect, structured in a syllogistic manner, classified in the Aristotelian 
fashion, and best expressed, in a manner best suited to their structure, by the phi¬ 
losophy of the Aristotelian tradition. It is the explicit exposition of this Knowledge 
that has to be withheld from the masses because they, unable to understand its 
syllogistic structure, will be corrupted by it, i.e., neglect their acts of worship and 
adopt ideas harmful to society. This Knowledge has to be communicated to them 
in symbols, lest they perceive that something is being withheld from them. The 
relevant discriminating factor here is social expediency, not doctrinal dichotomy 
(p. 341). 

The first edition of this book (1988) is here reedited with its three parts. Part 
One gathers the most relevant texts and significant pronouncements by Avicenna 
on the philosophical praxis, acąuisition of knowledge through philosophy. Part 
Two deals with Avicenna s reception of the Aristotelian tradition: his intellectual 
upbringing, conception of the history and praxis of philosophy. Part Three brings 
to light mainly the resolution of the major points of conflict with the Aristotelian 
tradition and the evolution of Avicenna's attitude toward Aristotle and the Aristo¬ 
telian tradition. This edition is updated with a new finał chapter summarizing Avi- 
cenna's philosophical project. It is also enlarged with the addition of a new appen- 
dix which offers a critical inventory of Avicenna's authentic works, with additional 
information on all manuscripts and important editions and translations. Thanks 
to a twofold system of annotation, the book is also intended for the non-Arabist. 

L. Basanese, S.J. 

IvANOv, Vjaćeslav, Povest' o Svetomire Careviće [B^nec/iaB MsanoB, Flosecmb o Ceemo- 

Mupe ąapeeme], edizione preparata da A. A. Toporkov, O. L. Fetisenko, A. B. 

ŚiSkin, Ed. "Ladomir" - "Nauka", Mosca 2015, pp. 819, [2] s., [62] s. tabl. 

Esce finalmente in edizione critica, completa di integrazioni e commentari, 
la grandę opera dello scrittore e filosofo russo Vjaćeslav Ivanov, pioniere del sim- 
bolismo e deiravanguardia russa di inizio Novecento, filosofo religioso erede di 
Vladimir Solovev e infine docente al Pontificio Istituto Orientale. Nel 2016 ricorre 
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ii centocinąuantesimo anniversario deila nascita dei poeta, e non poieva esserci 
migliore celebrazione di ąuesto ponderoso volume (820 pagine) di straordinario 
interesse letterario e storico-filosofico, oltre che di altissima ąualita scientifica e 
redazionale. 

Si tratta, infatti, dellultima opera di Vjaćeslav Ivanov, a cui egli principalmen- 
te si dedicó neirultimo periodo della sua vita, a partire dal 1928 e soprattutto nei 
ąuindici anni (1936-1949) del suo definitivo soggiomo romano, fino alla morte 
sopraggiunta il 16 luglio 1949 nel suo appartamento airAventino. In ąuegli anni 
Ivanov si era messo al servizio della Santa Sede, dopo la sua conversione al catto- 
licesimo formalizzata nel 1926 nella Basilica di S. Piętro a Roma, pronunciando il 
Simbolo della fede e la formula di adesione “ecumenica” di Solov ev, in cui affer- 
mava che il riconoscimento del primato papale e il raggiungimento della pienezza 
dellortodossia "cattolica”, cioe universale. Egli stesso spiegó ąuesta scelta in una 
famosa "Lettera a Du Bos” nel 1930, eon la fortunata espressione “respirare eon 
due polmoni”, citata esplicitamente dal papa Giovanni Paolo II nel 1983 al Simpo- 
sio Intemazionale su ''Ivanov e la cultura del suo tempo” di fronte ai due figli del 
filosofo, Lidija e Dmitrij, e da allora ripetuta in mille occasioni come la migliore 
illustrazione del cammino verso lunita delle due "Chiese sorelle” di Oriente e Oc- 
cidente. Proprio in forza di ąuesto molo "profetico” di Ivanov, venne presentata al 
Papa Pio XI la richiesta di sostenere finanziariamente lopera del filosofo, cosi da 
permettergli di portare a termine il suo ultimo grandę progetto, proprio il "Raccon- 
to dello carević Svetomir”. Scrivendo al Papa, lallora rettore del Collegio Russicum 
padre de Rćgis spiegava che ”Egli [Ivanov] vorrebbe pubblicare un opera, nella 
ąuale sotto forma di novella o romanzo si manifesterebbe tutta la sua concezione 
della vita e della religione, e che diventerebbe un testamentu spirituale, scaturito 
dalia sua autobiografia. Questo lavoro avrebbe grandę risonanza nella storia del 
pensiero msso, e sarebbe collegato al libro di Yladimir Solov ev su La Russia e la 
Chiesa universale \ Pio XI acconsenti alla concessione di uno stipendio regolare, da 
erogare a Ivanov in ąualita di docente al Russicum e al Pontificio Istituto Orien- 
tale, in modo da non doversi preoccupare delle necessita materiali e concludere il 
suo ambizioso progetto. 

Purtroppo il grandę scrittore non fece a tempo a terminare la sua opera, che 
doveva estendersi in dodici libri, scrivendo i primi tre e lasciando indieazioni per la 
sua conclusione alla sua fedele compagna e collaboratrice degli ultimi anni, Olga 
Deschartes-Schor, che completó la redazione di altri due libri, compresa la Lette- 
ra del Presbitero Giovanni. II duro periodo delFimmediato dopoguerra in Europa, 
della guerra fredda e della conclusione della tirannia staliniana in URSS, impedi- 
roiK) al capolavoro di Ivanov di essere pubblicato e conosciuto, rimanendo a lungo 
dimenticato negli archivi custoditi dai figli e dai discepoli di Ivanov. II Racconto 
vide la luce la prima volta nel 1971, nel tomo I della raccolta di opere di Vjaćeslav 
Ivanov pubblicata dal Foyer Oriental Chretien di Bmxelles, e venne poi inserita 
neirOpera Omnia dello scrittore curata da S. Averincev nel 1995, riprendendo il 
testo di Bmxelles. Nellattuale edizione, grazie al lavoro scmpoloso di A. Śiśkin, 
direttore del Centro Studi V. Ivanov di Roma in cui si consen/a Teredita del poeta 
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e dei redattori A. Toporkov e O. Fetisenko, il Racconto viene pubblicato basandosi 
fedelmente sui manoscritti originali ripuliti e corretti, ma riportati in tutti i passag- 
gi della composizione, e corredato dei necessari materiali scientifici e commenti 
indispensabili alla sua piena ricezione. 

L opera e impegnativa nella sua forma letteraria insolita, secondo le parole del- 
lo stesso Ivanov: "un modello sia nella forma, che nei contenuti di un romanzo- 
leggenda assolutamente nuovo, stilizzato alla maniera medievale e delle vite dei 
santi... volevo trasmettere uno stile antichizzato di narrazione, nel ąuale si in- 
serisce anche una certa ąuantita di canzoni mistiche in tono popolare” (Lettera 
al traduttore von Geiseler, 1930). In realta essa si inserisce in un filone di grandę 
respiro letterario e filosofico tra fine Ottocento e inizio Novecento, che a partire 
da Nietzsche eon il suo Also sprach Zarathustra cercava di esprimere concezio- 
ni di grandę profondita filosofica e spirituale in forma fantastica e narrativa, a 
imitazione del ciclo wagneriano deWAnello dei Nibelunghi] possiamo ricordare in 
ąuesto senso II Signore degli Anelli di Tolkien e le Cronache di Namia di Lewis, o la 
lettura biblica del Giuseppe e i suoi fratelli di Thomas Mann. Al di la deirintrigante 
ąuestione letteraria, Ivanov cercava la maniera piu adatta per rispondere alla sfi- 
da nietzschiana della "riscoperta del dionisismo", che secondo il filosofo tedesco 
doveva portare alla scomparsa del cristianesimo storico. Fin dal 1924, ąuando du- 
rante la tempesta post-rivoluzionaria Ivanov aveva difeso a Baku una dissertazio- 
ne dottorale su "Dionisismo e pre-dionisismo”, il poeta filosofo era impegnato a 
dimostrare agli eredi di Nietzsche che in realta esiste una forma positiva e vitale 
del cristianesimo, non ingessata dalie deviazioni e dagli scismi della storia, e che 
proprio nelle radici della spiritualita russa poteva ritrovare la sua energia, respi- 
rando finalmente eon entrambi i suoi polmoni. 


S. Caprio 

Klug, Stefan, Alexandńa und Rom. Die Geschichte der Beziehungen zweier Kirchen 
in der Antike (Jahrbuch fur Antike und Christentum, Erganzungsband, Kleine 
Reihe 11), Aschendorf Yerlag, Munster Westfalen 2014, pp. IX + 573. 

Ce gros Yolume, issu d un travail de doctorat presente a la Faculte de theolo- 
gie catholiąue de Munster, propose pour la premiere fois une etude complete des 
rapports entre le siege de Romę et celui d'Alexandrie depuis les premiers temps 
de Thistoire de TŹglise jusqu'a la fin du pontificat de Leon I (461 AD). L'A. re- 
marąue d emblee que ces rapports constituent un “fil rouge a travers toute TAn- 
tiquite tardive” (p. 11). Selon Thistorien de TEglise Hans Lietzmann (1875-1942), 
il existait entre Romę et Alexandrie une affinite d esprit au niveau de la politique 
ecclesiale (une “kirchenpolitische Geistesverwandschaft”), voire un “altherge- 
brachtes Pietatsverhaltnis“ (p. 8-9). Fort des analyses de Lietzmann, son ami Karl 
Muller (1*852-1940) ecrira meme que, du point de vue episcopal, Alexandrie est une 
Ćglise-fille (“Tochterkirche") de Romę (p. 6). Yerifier ou infirmer ces theses toutes 
allemandes sera Taffaire de TA. qui, dans un style alerte et avec grandę emdition. 
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conduit le lecteur a travers les siecles, se fondant sur les sources qui sont a vrai dire 
tres maigres pour Alexandrie jusqu a la fin du IF, mais croissent dans le courant du 
IIF, pour arriver a 1 epoque d'Athanase et enfin des conciles d'Ephese et de Chalce- 
doine. Large part est faite a la discussion des resultats obtenus par les chercheurs 
precedents, ce qui gonfle autant le nombre de pages. 

L’ouvrage est divise en quatre partie de longueur inegale, selon la rarete ou 
Tabondance des sources, le tout precede d'une introduction (p. 1-15) et dune sec- 
tion intitulee “Rahmenbedingungen und Yoraussetzungen" (p. 16-47) qui expose 
la situation politique et administrative de TEmpire quand la mission chretienne 
s’etend a Romę et en Alexandrie et montre comment ces deux Eglises se trouvent 
dans une situation politico-religieuse comparable. lei comme dans chacune des 
parties qui suivront, rexpose se termine avec des pages qui rassemblent les resul¬ 
tats de renquete (“Ergebnisse"). La premiere partie (p. 51-114) est consacree aux 
debuts de Thistoire ecclesiastique a Romę, pour lesquels nous avons de nombreux 
temoignages, et en Alexandrie, tres pauvre en documents jusqu a Tepiscopat de 
Demetrius, puis analyse les rapports entre les deux Eglises au IIF siecle. La deu- 
xieme partie — nous sommes deja arrives au point 5 chez TA. — est une etude fort 
interessante sur la legende de saint Marc en Alexandrie et le role de Pierre (p. 117- 
172); TA. aura du reste souvent a revenir sur la "theorie des trois sieges petriniens”, 
comme on le verifiera dans rindex thematique (p. 567b). Dans la troisieme par¬ 
tie, plus copieuse (p. 175-276), nous relisons Thistoire d’Athanase qui domine une 
bonne tranche du IV^ siecle, ainsi que celle de Damase qui se poursuit jusqu'apres 
le Concile de Constantinople (381), avec laccueil de Pierre II d'Alexandrie durant 
son exil, puis les divergences de vue entre les deux Papes au sujet du candidat 
egyptien Maxime au siege de la capitale orientale, contrę Gregoire de Nazianze. 
Plus longue encore la quatrieme partie (p. 279-488) qui traite du siecle, avec les 
tensions entre Romę et Alexandrie durant Tepiscopat de Theophile, puis Tentente 
de Cyrille et Celestin a repoque du Concile d'Ephese, la rupture entre Demetrius et 
Leon I vingt ans plus tard, au Concile de Chalcedoine, pour terminer sur les der- 
niers rapports du Papę de Romę avec ses homologues chalcedpniens d'Alexandrie, 
Proterius assassine en 457 et Timothee III Salophaciole, elu en 460, une annee 
avant la mort de Leon. Quelques breves pages d’un "Ausblick" (p. 489-496) nous 
conduisent jusqu'a Tinyasion arabe de TEgypte et le retour du Patriarchę non-chal- 
cedonien en Alexandrie. La conclusion reprend dans son titre un mot de Leon, 
ep. 9, quand il repond a la lettre de Dioscore lui apprenant son election au siege 
d'Alexandrie: “eins sein im Denken und Handeln”, "Unum enim nos sentire oportet 
e^ agere" (PL 54, 624B). Contrairement a la these de Lietzmann qui voyait une de- 
pendance du siege egyptien par rapport a celui de Romę, TA. conclut: ‘'Ais zentrales 
Kennzeichen der Beziehungen zwischen Alexandria und Rom kristallisierte sich 
eine doppelte Spannung zwischen Nahe und Distanz sowie zwischen vermeintli- 
cher‘Tradition' und kirchenpolitischer Unabhangigkeit heraus” (p. 506). Une riche 
bibliographie (p. 507-559) qui privilegie fes titres allemands, mais n oublie pas les 
principales etudes dans d autres langues, et quatre index (sources, concepts, noms 
propres de personnes et de lieux, p. 561-573) concluent Timposant ouvrage. 
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Nous avons notć fort peu de coąuilles, comme par exemple Oratio consolalo- 
rio, p. 232, n. 440, 233 ainsi que 558 sous "'Wisse" (il fallait donc corriger lerreur 
de depart), "Konzilen” pour "Konzilien", p. 400, 1. 25, ou bien '‘(Leo)" au lieu de 
"(Dioskur)", p. 461, n. 1178. II manąue "Barsuma” (cf. p. 388, 391) dans rindex des 
noms propres, p. 568b. Une certaine incoherence s'observe dans lusage du mot 
"Patriarch” pour rarcheveque alexandrin au IV^ et au milieu du siecle (cf. p. 38, 
152, 396) — un titre qu'il conviendrait d eviter de toute faęon pour cette epoque —, 
devenu simple "Bischof’ p. 279, alors que dans la foulee, TA. parle des "Patriar- 
chate" d’Alexandrie et d'Antioche. Au sujet de la presence de Barnabę en Alexan- 
drie, la notę 67, p. 59, est plus adequate que le renvoi de la notę 14, p. 53. L’Śvan- 
gile de Marc n est certes guere attestć par les papyrus et Ton en a tire la conclusion 
qu’il n etait gu^re diffuse en Ćgypte (p. 60, 132). Mais, outre le fait que Marc a peu 
de passages propres, comme on se rendra compte en feuilletant n importe quelle 
concordance, Origene lutilise de maniere constante dans son exegese: Marc n'est 
pas ignorć, il est simplement moins souvent cite que les trois autres Źvangiles, 
plus riches en pericopes. Que Clćment d'Alexandrie ait ecrit justement une homelie 
sur Mc 10,17-31 merite davantage d attention et TA. aurait du connaitre rexcellent 
article d'A. Le Boulluec, "La lettre sur r«Źvangile secret de Marc» et le Quis dives 
sahetur? de Clement d'Alexandrie”, Apocrypha 7 (1996), p. 27-41, aussi pour sa 
critique penetrante a Morton Smith (cf. p. 132, n. 100). 

Certains ouwages sont mentionnes dans la bibliographie, mais on ne les trouve 
pas dans les notes, comme celui d’A. Yilela qui aurait du figurer p. 65, n. 113, de 
meme que Timportant article d'A. de Halleux (et non "De Halleux”) sur Nestorius 
^ p. 315, n. 229, ou le savant louvaniste ecrit: "Ce croyant foncierement orthodoxe 
n etait pas un bon theologien" (Irćn 66 [1993], p. 173). Quant a Thomelie de Che- 
noute que TA. cite p. 232ss, elle a fait Tobjet d un article de S. Emmel, "The Histori- 
cal Circumstances of Shenute's Sermon God Is Blessed”, publie dans M. Krause - S. 
Schaten, 0EMEAIA; spdtantike und koptologische Studien. Peter Grossmann zum 65. 
Geburtstag, Wiesbaden 1998, p. 81-96; pour la tradition manuscrite copte, il faut 
voir, du meme auteur, Shenoutes Literary Corpus (CSCO 599-600 / Subs. 111-112), 
Louvain 2004, sous le titre "God is blessed". Pour rester dans le domaine de lorien- 
talisme, Tusage de "Melkiten" et "Kopten" (cf. rindex onomastique, p. 566b) est 
discutable: ce sont des mots qui nous viennent de larabe et que Ton ne devrait pas 
utiliser en histoire ecclesiastique avant Tinstallation durable de llslam au Proche- 
Orient et en Źgypte. Benjamin ne saurait etre "der erste koptische Patriarch” (p. 
496) et ce n'est la qu un abus de langage, souvent commis, qu’il ne faut pas imiter. 

Certains auteurs sont pris comme reference scientifique, alors qu'ils ne le me- 
ritent pas vraiment. En revanche, le dialogue que TA. entretient avec la these de K. 
Khella, Dioskoros I von Alezandńen (444-454). Theologie und Kirchenpolitik, passee 
^ Kieł en 1968 et jamais publice, et qui court dans les notes de la section 7.3, "Die 
Beziehungen zwischen Leo 1. und Dioskur von Alexandria" (p. 366-488) est le bien- 
venu. Les lecteurs d'OCP seront aussi heureux de savoir que les travaux du Pere 
Wilhelm De Vries sont amplement utilisćs. 

De nombreux points devraient etre approfondis, car TA. risque d etre parfois un 
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peu bref. P. 142, n. 160, il estime “denkbar" que Paulin de Nole ait connu lors d'un 
sejour a Romę la tradition du martyre de Marc a Alexandrie, alors que la connexion 
Paulin — Sulpice Severe — Postumien a bien ete misę en evidence plus haut, p. 
30, n. 84. Or Postumien a vecu en Ćgypte et nous avons la une origine probable de 
rinformation. L'A. se refere quatre fois a Isidore de Peluse, cf. rindex onomastique, 
p. 570a, sans discuter la critique de R. Riedinger qui denie toute existence reelle a 
ce personnage — et nous sommes bien pręt de lui donner raison, cf. notre compte 
rendu de la monographie de P. Źvieux dans OCP 62 (1996), p. 237-238. Au sujet de 
revolution de 1 episcopat en Alexandrie (cf. section 3.1.5, p. 63-71), TA. ne tient pas 
assez compte, croyons-nous, de la specificite de la province egyptienne romaine et 
du developpement propre de ses institutions qui aura influe sur celle de rćglise; on 
pourra voir sur ce point notre recente contribution dans Cństianesimo nella stońa 
36 (2015), p. 11-27. En fait, la juridiction fort etendue de 1 eveque d'Alexandrie na 
pas une origine semblable a celle de Romę, beaucoup plus floue et limitee: il n'y a 
qu'une analogie, sanctionnee par le sixieme canon de Nicee (a remarquer le paral- 
lelisme verbal eGrj/rouTo ouvn0ec;: il sagit de coutumes, non de dependance legale). 

Savoir comment la legende de saint Marc s est constituee est un probl^me en- 
core non resolu et TA. conclut justement avec prudence: "Letztendlich muss offen 
bleiben, wie es im Laufe der ersten drei Jahrhunderte zu der Yerbindung des Evan- 
gelisten Markus mit Alexandria kam” (p. 167). La question du martyre — cest le 
Decretum Damasi (cite p. 272) qui nous en parlerait le premier et Jeróme dit que 
Marc est enseveli ("sepultus”) en Alexandrie (p. 141) — est encore plus complexe 
et il faudrait tenir compte de travaux qui ont echappe a TA., en particulier ceux du 
papyrologue J. Gascou, comme son etude ”Les eglises d'Alexandrie: questions de 
methode” , dans C. Decobert - J.-Y. Empereur (ed.), Alexandrie medievale 1 (Etudes 
alexandrines 3), Le Caire 1998, p. 23-44, ou il montre que ”dans un premier etat de 
la legende marcienne ... on admettait quon n'avait pas de reliques” de rĆvange- 
liste, tout comme pour 1 eveque-martyr Pierre P*" (p. 43). 

Ainsi que nous laYons deja releve, ce qui nous parait le plus innovateur dans 
ce gros ouvrage est Tanalyse detaillee du role qu'a joue pour 1'Eglise romaine la 
theorie des trois sieges petriniens, Romę - Alexandrie - Antioche, qui affleure chez 
Damase (p. 156, 271), saffirme avec Innocent I (p. 308-309) et devient un cheval 
de bataille du Papę Leon (e.g. p. 467-468). Quant aux archeveques d'Alexandrie 
contemporains, ils n ont pratiquement jamais eu recours a Tapotre Marc dans la 
defense et illustration de leur siege, ni Athanase, ni Theophile, ni Cyrille, a peine 
Dioscore qui nignorait pourtant pas cette tradition (cf. p. 152-154). 

Dans rintroduction, TA. definit le double but de son travail (p. 12): decrire 
dune part T^Ereignisgeschichte” d'Alexandrie et Romę pendant repoque concer- 
nee, cest-a-dire du IP a la moitie du siecle et, dautre part, examiner a partir 
des sources "'die in der Forschung thematisierten Annahmen iiber die besonderen 
Beziehungen” entre les deux Ćglises. L'A. entend se distancier d'une recherche en 
histoire de la theologie ("theologiegeschichflich”), pour se consacrer a Tanalyse de 
la politique ecclesiastique (‘'kirchenpolitisch”), comme il 1 ecrit en se demarquant 
d’un article de Ph. Blaudeau (p. 11, n. 54). II parle ainsi de claire defaite (“klare 
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Niederlage") d'Alexandrie au Concile de Chalcćdoine (p. 460), ou de la defaite que 
Lćon I dut essuyer dans la polemiąue sur la datę de Paąues engagee avec Proterius 
(p. 487). Ce faisant, nous avons un peu Timpression que Ton glisse de Thistoire-ba- 
taille tant decriee a une espece de combat des chefs, ou tout est subsume k la vo- 
lonte des grands hommes. Il y a pourtant d autres fils, souvent tenus, qu’il faudrait 
tirer de la pelote pour mieux defaire 1 echeveau toujours complexe des relations 
entre deux grandes entites comme rŹglise d'Alexandrie et celle de Romę. Ce que la 
Lettre 127, § 5 de Jeróme laisse penser de la propagandę en faveur du monachisme 
egyptien faite par Pierre II exile a Romę nous en dit peut-etre autant sur lattrac- 
tion mutuelle des deux Ćglises que les chicanes entre fortes personnalites ou lap- 
parente ingratitude — ou indifference — des uns envers les autres. 

Il nous manquait une etude circonstanciee et critique sur les rapports entre 
Alexandrie et Romę dans les premiers siecles du christianisme. Cet imposant vo- 
lume vient remplir la lacune et meme les points qui restent a approfondir pourront 
partir de ce solide travail qui fait honneur a la science allemande. 

Ph. Luisier, S.J. 

Schulze Wessel, Martin - Sysyn, Frank E. (eds.), Religion, Nation, and Secularization 

in Ukrainę, Canadian Institute of Ukrainian Studies Press, Toronto 2015, 

pp. XII, 174. 

Cet ouvrage rassemble les neuf interventions de chercheurs venus d’Allemagne, 
d'Autriche, du Canada, des Źtats-Unis et d’Ukraine qui ont participe en 2010 au 
colloque du meme nom organise par rUniversite librę ukrainienne a Munich. 
Comme le soulignent les editeurs — Martin Schulze Wessel, professeur d'histoire a 
Tuniyersite Ludwig-Maximilian de Munich et Frank E. Sysyn, professeur d'histoire 
a Tuniyersitć d’Alberta a Edmonton, ainsi qu'ancien directeur de llnstitut canadien 
detudes ukrainiennes —, la crise ukrainienne de 2014 a motive encore plus leur 
desir d offrir aux lecteurs anglophones des contributions sur la creation de Tiden- 
titć nationale ukrainienne, de ses parametres culturelles et du role que les milieux 
ecclesiastiques ont joue dans la realisation de ce projet (p. IX). 

La majeure partie des actes du colloque eclaire les differents aspects de la cir- 
culation des idees ainsi que des pratiques clericales au sein du projet ukrainien laic 
tout au long du XIX^ siecle, cest-a-dire du Congres de Yienne en 1815 jusqu aux 
annees 1930. Les interactions mentionnees correspondent assez bien au modele 
de construction de la conscience nationale chez les peuples sans organisation 
etatique en Europę Centrale et Orientale a 1 epoque tel que Ta propose Miroslav 
Hroch, professeur a Tuniyersite de Prague, divise en trois phases structurelles, cf. 
M. XpOX, ‘'C)t HaitMOHaylbHbIX K nOylHOCTbK) C<|)OpMMpOBaBmeMCfl HaitMM: 

npoitecc crpoMTeyibCTBa nauMM b EBpone”, dans B. An^epcoH - O. Bay3p - M. Xpox 
(m 4p.)» Hau,uu u naąuoHOAusM, MocKBa 2002, pp. 121-145. Au cours de la premiere 
phase, ce sont des amateurs issus des elites de rĆglise et de la noblesse qui se pas- 
sionnent pour les traditions folkloriques et linguistiques et les etudient. Ensuite, au 
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cours de la deuxieme phase, la nouvelle generation prend rinitiative intellectuelle 
et cherche a gagner la masse critiąue de partisans pour Tidee de la consolidation 
nationale sur base ethniąue. Enfin, le mouvement national se developpe apres que 
Tidee nationale a ete appropriee par un assez grand nombre de gens. Cette troi- 
sieme phase correspond a la cristallisation de la structure politiąue renfermant des 
courants conservateur (clericaux), liberaux et radicaux. Bień que les auteurs du re- 
cueil n’aient pas prete attention au modele de Hroch, il nous semble indispensable 
pour tenter d expliquer renchevetrement du processus de creation de la conscience 
nationale en Ukrainę. 

Letude de Michael Moser, professeur de luniyersite de Yienne, sur la partici- 
pation des laics et du clerge dans la creation d une langue ukrainienne moderne 
standardisee se distingue par son approche comparative. L'auteur conteste le ste- 
reotype historiographique qui estime que le role joue par les ecclesiastiques a ete 
minime pendant la domination russe, dans la premiere et la deuxieme phase du 
processus selon le schema de Hroch. Au contraire, le chercheur montre Tinfluence 
de Tinstruction religieuse sur les conceptions du monde chez les activistes laics et 
nous decrit la presence, dans le discours national, des idees clericales ainsi que 
Tactiyite litteraire des ecclesiastiques. Dans son etude consciencieuse des oeuvres 
et des sermons de reveque orthodoxe Yasyl' Hrećulevyć, il nous revele le processus 
de substitution partielle, mais sensible, des sons slaves ecclesiastiques par ceux 
du peuple. En meme temps, M. Moser tend a renverser lopinion classique que la 
creation de la conscience nationale ukrainienne sous la domination autrichienne, 
au cours de la premiere phase, etait presque uniquement de caractere ecclesias- 
tique et met Taccent sur la presence d'eminents intellectuels laics, comme Denys 
Zubryts’kyj et Ivan Holovac'kyj. 

Le schema de Hroch est bien illustre par divers articles: celui de Tobias Grill, 
chercheur associe a Tuniyersitć Ludwig-Maximilian, sur Tactiyite liturgique, pe- 
dagogique, philanthropique et politique de rabbins dans les territoires apparte- 
nant a TAutriche et a la Russie; celui de Frank E. Sysyn sur Tactiyite du pretre 
greco-catholique Mykhailo Zubryts'kyj; celui de Martha Bdhachevska-Chomiak, 
professeur ćmerite de luniyersite George Washington dans la ville du meme nom, 
sur les relations entre la hierarchie greco-catholique et la societe ukrainienne dans 
le premier tiers du XX^ siecle. Puisque nous avons deja eu le plaisir d examiner 
la reedition des oeuvres de Zubryts’kyj realisee en 2013 par Sysyn (cf. OCP 80/1 
[2014], p. 284-287), nous relevons seulement ici que Sysyn regarde Tactiyite de ce 
pretre comme « un melange des objectifs religieux, sociaux et nationaux qui ont 
ete poursuiyi par lui dans sa double qualite de pasteur et de scientifique » (p. 92). 
Sysyn et Bohachevsky-Chomiak, qui conseryent soigneusement les souyenirs de 
leurs racines ukrainiennes, n'hesitent pas a s’inyestir sur les espaces de la memoire 
familiale. Pour Bohacheysky-Chomiak, cette approche se yerifie dans 1’etude de 
la personne de son oncle, reyeque uniate Constantine Bohacheysky (p. 139-148). 

Les interyentions de Burkhard Wolier et de Kerstin S. Jobst, tous deux de Tuni- 
yersite de Yienne, meritent une attention particuliere. Ils eclairent, respectiyement, 
la reception de la conclusion de Tunion de Brest (1596) et la yeneration du saint 
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uniate du XVIP siecle Josaphat Kuntsevych dans le contexte de la construction de 
la nation ukrainienne. Ces recherches faites sous Tinfluence evidente de Tetude des 
traditions inventees — cf. E. Hobsbawm - T. Ranger (eds.), The Invention ofTradi- 
tion, Cambridge 1983 —, depeignent les voies de la transformation devenements 
et de figures qui, aux XVIP et XVIIP siecles, n ont ete peręus comme signifiants 
que par la conscience du clerge uniate, en images laiques frappees de caractere an- 
tirusse dans les milieux ukrainiens pendant la domination autrichienne, ainsi que 
les modalites de la representation alternative de ces images dans rhistoriographie 
polonaise, hostile au progres de la construction de la nation ukrainienne. 

La diversite thematique et methodologique a assure aux chercheurs la plus 
grandę liberte d'action, mais, en meme temps, elle a provoque le non-conformisme 
de recherches concretes pour rćpondre a Tambitieuse interrogation formulee dans 
le titre et Tintroduction du recueil. Cette interrogation consiste dans rexamen des 
strategies d'inclusion des membres du clerge, des idees et des pratiques ecclesias- 
tiques dans le processus de construction de la nation moderne ukrainienne dans 
ses larges repaires spatiaux et chronologiques. Malheureusement, Tattention par- 
ticuliere des auteurs s est concentree autour de la region occidentale de TUkraine, 
ainsi que les territoires limitrophes de la Pologne et de la Bielorussie: c est le motif 
central de toutes les neuf contributions, parmi lesquelles seulement deux — celles 
de M. Moser et de T. Grill — tiennent la balance entre les parties occidentale, 
centrale et meridionale de TUkraine. Seuls, dans lordre, Grill, Moser et Liliana 
Hentosch s occupent des Juifs, des Orthodoxes et des Catholiques romains. La pre- 
ponderance des reflexions sur le role certes considerable, mais pas exclusif, de 
rĆglise greco-catholique dans la construction de la conscience nationale ukrai¬ 
nienne est, selon nous, un facteur bien limitatif. II manque en particulier une etude 
sur rŹglise orthodoxe autocephale ukrainienne qui s organise au cours de la Re- 
Yolution (1917-1921) et est supprimee par le regime athee sovietique. Meme la 
presentation du role de TŹglise greco-catholique peche par Tabsence de beaucoup 
de problemes essentiels. A notre avis, c est le resultat de la presence insuffisante au 
colloque de chercheurs ukrainiens par rapport auxparticipants dautres pays. Il en 
resulte que les deux historiens venus d'Ukraine — Hentosch et Oleh Pavlyshyn — 
representent le meme milieu, c est-a-dire llnstitut de recherches historiques pres 
rUniversite nationale Ivan Franko a Lviv, dont la reputation de centre pour les 
ćtudes religieuses n est pas evidente. 

Cet inconvenient se revele deja au niveau des sujets des interventions de 
Hentosch et de Pavlyshyn, interessants en soi, mais marginaux par rapport aux 
lignes gćnerales du colloque: la premiere considere la politique du Saint Siege 
pendant le conflit polonais-ukrainien dans les annees 1918-1923 et le second, les 
discussions menees au sein de TĆglise greco-catholique a propos du changement 
de calendrier liturgique, de rorthodoxe au latin. Au contraire, c’est llnstitut d'his- 
toire de TŹglise pres rUniversite catholique ukrainienne a Lviv qui est generale- 
ment reconnue pour sa competence. Les chercheurs de ce dernier etablissement 
Oleh Turiy et Oleh Begen m^nent depuis longtemps des etudes tres remarquables, 
1 un sur le role du clerge uniate dans la construction de la nation ukrainienne entre 
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la revolution de 1848 et la rćforme constitutionnelle de 1867 (deuxieme phase 
de Hroch) et lautre sur la participation structurelle et individuelle de TĆglise 
greco-catholiąue aux pratiąues politiąues pendant les annees 1920-1930 (troisieme 
phase). Ceci montre que les possibilites cognitives du projet scientifiąue ont ete 
initialement conditionnees par les liens personnels et fort etroits qui existent entre 
les organisateurs et les participants venus d'Ukraine. 


V. Adaduroy 

Weibel Yacoub, Claire, Le reve brise des Assyro-Chaldeens. Vintrouvable autonomie, 

Les Ćditions du Cerf, Paris 2011, pp. 309. 

Claire Weibel Yacoub, diplómee en Droits de THomme et epouse de Joseph 
Yacoub, professeur honoraire de Sciences politiques a rUniversite Catholique de 
Lyon et lui-meme auteur de nombreux ouvrages sur les minorites chretiennes 
d'Orient, analyse dans ce livre comment le reve d'autonomie des Assyro-Chaldeens 
s est fracasse sur les dures realites de 1 echiquier national et International. L ou- 
vrage, redige au ternie de multiples recherches, rencontres et investigations aupres 
de differentes sources britanniques et franęaises, se developpe en trois parties: 
« Les Assyro-Chaldeens n'etaient pas des inconnus », « Le reve miroite » et « Le reve 
brise ». Ce n est que depuis quelques annees que se multiplient les ouvrages au 
sujet de la question assyro-chaldeenne. Pendant longtemps, on n'a parle que de la 
question armćnienne et du genocide armenien. De fait, la commemoration du cen- 
tenaire de ce gćnocide en 2015 a eu Teffet de reveiller les consciences et la memoire 
dautres minorites chretiennes d'Orient qui ont egalement ete victimes de mas- 
sacres, partageant le meme sort tragique provoque par les demiers soubresauts 
sanguinaires de TEmpire ottoman a son agonie et de son depecement a la suitę de 
la premierę Guerre Mondiale. Permettant de mieux comprendre ce qui s est passe 
lors des confćrences de la paix entre 1919 et 1925, cet excellent livre ouvre un nou- 
veau chapitre dans la connaissance de Thistoire de la minoritć assyro-chaldeenne 
et pour cette raison merite une presentation plus approfondie. 

Les premiers contacts de TOccident avec les Assyro-Chaldeens remontent au 
XIIP siecle a travers les voyageurs et les ordres religieux. Il suffit de se referer 
au recit du Franciscain flamand Guillaume de Rubrouck, envoye pour le compte 
de Saint Louis de France. En 1553, au sein de rŹglise d’Orient dite nestorienne, 
nait rŹglise chaldćenne, premiere des Źglises orientales a s unir a Romę, meme 
si, apr^s les invasions mongoles, les Assyro-Chaldeens se refugient dans les re- 
duits montagneux au nord de llrak, au sud-est de la Turquie et au nord-ouest de 
la Perse. Lors de la domination ottomane (Soliman le Magnifique, 1520-1566), 
ils s'isoleront en se repandant sur les plateaux d'Ourmiah et de Salmas, ainsi que 
dans la province de Mossoul. Au XVIP siacie saffirme le role de la France comme 
protectrice des minoritćs chretiennes en Orient. Celles-ci evolueront au cours du 
XIX^ comme « clientde » de la France qui intervient en leur faveur aupres de la 
Sublime Porte. L'A. relate les differents episodes des relations tissćes par la France 
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avec la chretiente assyro-chaldeenne catholiąue. L^Angleterre par contrę coui lisa 
les « schismatiąues ». Ce decor est indispensable pour comprendre les negociations 
de paix en 1919. Meme si louwage utilise la denomination d'Assyro-Chaldeens, 
il faut relier leurs peripeties aux ąuatre Źglises assyrienne, chaldeenne, syriaąue 
orthodoxe et syriaąue catholiąue, sans oublier les liens etroits de rćglise anglicane 
avec ces chretientes d'Orient, ainsi ąue 1 epopee et la floraison des missions catho- 
liąues et des missions americaines en Turąuie au cours du XIX^ siecle. A Taube 
du XX^ siecle, les Assyro-Chaldeens ne sont pas des inconnus pour TOccident, ses 
chancelleries, ses missionnaires et son opinion publiąue. 

En 1895-1896, les chretiens — en majorite des Armeniens — sont victimes de 
massacres au sein de TEmpire ottoman. Les massacres de 1909 a Adana sont les 
signes avant-coureurs du genocide de 1915 ąui ne touche pas ąue les Armeniens, 
mais egalement les Assyriens du Hakkari et les Chaldeens. Est elabore un recit 
chronologiąue des faits ąui demontre ąue tout comme les Armeniens, le peuple 
assyro-chaldeen a ete victime d'un genocide en 1915. L'A. raconte le recit de la tra¬ 
gedie collective des Assyriens du Hakkari pres de la frontiere turco-persane (hiver 

1914 - hiver 1915), de loccupation d'Ourmiah (4 janvier - 24 mai 1915) dans le 
cadre des offensives turąues a la suitę du retrait des troupes russes et finalement 
des massacres d'avril 1915 a Diarbekir, Mardin, Midyat, Seert, Bitlis etc. S'il est 
indeniable ąue le massacre du peuple assyro-chaldeen fut un des premiers geno- 
cides du XX^ siecle — cest d’ailleurs dans ce sens ąue s’est exprime le 12 avril 
2015 le Papę Franęois lors de la messe de commemoration du centenaire de ses 
evenements: « Au siecle demier, notre familie humaine a traverse trois tragedies 
massives et sans precedent. La premiere, ąui est largement consideree comme "le 
premier genocide du XX^ siecle”, a frappe votre peuple armenien [...], avec les 
Syriens catholiąues et orthodoxes, les Assyriens, les Chaldeens et les Grecs » — ce 
n est ąu'a partir des annees 1980 ąue des travaux pionniers vont ouvrir la voie a 
sa reconnaissance. II suffit de mentionner louyrage de Joseph Yacoub, The Assy- 
rian Question, Chicago 1986, ainsi ąue du meme auteur, plus recemment, Qui sen 
souviendra? 1915 Le genocide assyro-chaldeen~syriaque, Paris 2014 (cf. OCP 81/2 
[2015], p. 539-542). Weibel Yacoub consacre plusieurs pages aux sources d'epoąue 
ąui documentent ces faits attestes par les missionnaires, les chancelleries et la 
presse Internationale. Meme la diplomatie du Saint Siege jusąu'au plus haut ni- 
veau s activera pour faire cesser les massacres: il suffit de mentionner la lettre 
autographe envoyee par le Papę Benoit XV au Sułtan Mahomet V le 10 septembre 

1915 pour Tappeler a la clemence. Une petite erreur sest toutefois glissee a la 
page 95 ou le Baron Stephan Burian von Rajecz est decrit comme etant Tambas- 
sadeur du Yatican a Yienne, alors ąu'il etait Ministre des Affaires etrangeres de 
rAutriche-Hongrie, tandis ąue Mgr Raffaele Scapinelli di Leguigno etait Nonce 
apostoliąue a Yienne durant cette epoąue. Commentant les nombreuses publica- 
tions ąui rassemblent les temoignages directs des horreurs perpetrees contrę les 
Assyro-Chaldeens, TA. conclut ąue les grandes puissances furent bel et bien au 
courant de cette tragedie a la veille de la conference de la paix ąui s est tenue a 
Paris en 1919. 
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Toutefois, les vicissitudes de cette conference feront que les belles formules 
du President americain Thomas Woodrow Wilson, telle que le droit des peuples 
a rautodetermination, ne seront entendues que sur le principe, se heurtant aux 
difficultes sur le terrain et surtout au grand marchandage entre les puissances 
sur la partition de la Turquie. La creation par la SDN de territoires sous man¬ 
dat A en faveur des communautes issues de TEmpire ottoman pouvant aspirer a 
rindependance attise les espoirs des Assyro-Chaldeens qui veulent constituer un 
foyer national sur leurs terres ancestrales. Plusieurs memorandums, onze en total, 
seront presentes par bien sept delegations assyro-chaldeennes a la conference de 
la paix entre 1919-1920. L'A. dresse Tinyentaire de ces memorandums qui mettent 
en avant des revendications territoriales et politiques ainsi que des demandes de 
compensation pour les dommages subis. Tous les memorandums revendiquent le 
droit a Tautodetermination, se reclamant du fait que les Assyriens aient pris les 
armes aux cótes des allies lors de la Guerre, et visent a eviter qu'ils se retrouvent 
sous domination turque, mais aussi kurde ou arabe. Meme si lobjectif des prota- 
gonistes est de chercher a obtenir Tappui dune puissance mandataire, tantot la 
France, tantot la Grande-Bretagne, le territoire revendique comme berceau na¬ 
tional des Assyro-Chaldeens se trouve malheureusement a cheval sur la Turquie, 
la Syrie et la Perse, ce qui rend les memorandums le plus souvent inacceptables 
aux yeux des puissances europeennes. Lattitude britannique est la plus reservee, 
soucieuse qu'elle est de ne pas ecomer Tintegrite territoriale de la Perse. La Tur- 
quie aussi, en plein eveil nationaliste sous 1 egide de Mustafa Kemal, ne se re- 
vele pas disposee a se voir imposer des traites et des frontieres sans reagir. Mais 
ce qui constitue la plus grandę faiblesse des differentes delegations assyro-chal¬ 
deennes est leur manque d union et de cooperation, malgre rexistence tres breve 
(septembre 1918 - fevrier 1919) dun Conseil national assyro-chaldeen annonęant 
la fusion des anciens Assyriens, des Chaldeens et des Syriens catholiques autour 
d'une unitę politique et nationale se reclamant d’une meme race et origine. L'A. 
affirme que ce manque dunitę et dentente, meme autour de la question dune 
denomination nationale, ressurgit a chaque difficulte et pose jusqu a aujourd'hui 
un probleme insurmontable. 

L’A. pose la question du poids des Assyro-Chaldeens face aux grandes puis¬ 
sances desireuses non seulement de gagner la guerre, mais aussi la paix: «II est 
clair que la question assyro-chaldeenne n est pas exclue des debats, mais quelle 
sera sa place reelle dans ce grand jeu d echecs que se livrent les puissances ? Ces 
dernieres ne feront-elles que miroiter de vagues promesses aux Assyro-Chaldeens, 
pour mieux les instrumentaliser dans le but de renforcer leurs propres desseins ? » 
(p. 188). Cest a la lumiere de cette question que doit etre comprise la delegation 
assyrienne conduite par la fameuse Surma Khanum, soeur du Patriarchę nestorien 
Mar Shimoun XXI assassine le 23 mars 1918. En effet, preserver les interets bri- 
tanniques en menageant la Perse est raxe majeur de la politique du Foreign Office, 
fidele en cela a la politique de securisation de la route des Indes. Cette position 
britannique aura des repercussions directes sur le droit a Tautodetermination du 
peuple assyro-chaldeen. La question des Assyriens de Perse recevra un reglement 
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sćparć de celle des Assyriens du Hakkari en Turąuie, k savoir une autonomie ter- 
ritoriale pour les Assyriens de Turąuie garantie par une protection britanniąue, 
tandis qu'aucune autonomie ni aucun territoire ne sont prevus pour les Assyriens 
de Perse, juste ąueląues simples mesures de securite negociees avec la Perse, sous 
pretexte de ne pas vouloir interferer dans les affaires interieures du pays. Qu en 
advient-il de tous les memorandums envoyes a la France ? S'ils ont certainement 
loreille de Paris, la politiąue franęaise ne risque-t-elle pas tout simplement d'ins- 
trumentaliser les Assyro-Chaldeens pour mieux asseoir ses propres ambitions, 
tout comme TAngleterre? Entre 1917 et 1919 sengage dans les coulisses un long 
bras de fer entre Britanniąues et Franęais, tout en faisant miroiter aux chretientes 
orientales le reve d une grandę Syrie (le role du Gćneral Gouraud, la formation du 
bataillon assyro-chaldeen). 

La conference de San Remo (19-26 avril 1920) sur le partage des depouilles de 
TEmpire ottoman et lattribution des mandats a la France et a la Grande-Bretagne 
ne prevoit rien pour la ąuestion assyro-chaldeenne et le rapatriement des refugićs. 
Des lors, pour les Assyro-Chaldeens, le chemin du retour s annonce de plus en plus 
difficile. II est clair que les minorites chretiennes semblent avoir etć sacrifiees sur 
lautel des interets geostrategiąues des grandes puissances qui se repartissent les 
mandats orientaux et la production du petrole. Cependant, une fois les mandats 
repartis, les grandes puissances se heurtent a de multiples difficultes sur le terrain 
liees a Tapplication des mandats et au tracę des frontieres. En effet, le decoupage 
territorial entre puissances eveille la mefiance des peuples. Si le traite de Sevres 
(10 aout 1920) accorde aux Assyro-Chaldeens des garanties et une protection dans 
le cadre d un Kurdistan autonome, les turąues kemalistes protestent et demandent 
sa revision. Cette eventualite obscurcit les minces espoirs souleves par Sevres dont 
la revision aura des conseąuences nefastes pour les Assyro-Chaldeens : le tracę de 
la frontiere turco-syrienne les ampute d'Ourfa et de Mardin. En somme le reve 
assyro-chaldeen se brise devant le pragmatisme politiąue des Etats. Leur seul es- 
poir reste le vilayet de Mossoul ou la ąuestion de la frontiere turco-irakienne laisse 
encore planer une eventuelle autonomie. Le traite de Lausanne (24 juillet 1923) 
etouffera definitivement ce mince espoir dautonomie des non-musulmans. 

Apres Lausanne, les differentes factions assyro-chaldeennes tentent de se 
faire entendre par les grandes puissances. Les Chaldeens catholiąues de Syrie se 
tournent vers la France, en Mesopotamie ils cherchent a s'assurer une represen- 
tativite constitutionnelle au sein de llrak naissant, alors ąue les Assyriens de la 
montagne s'accrochent a TAngleterre. Malheureusement, une fois de plus, les ri- 
valites entre les factions assyro-chaldeennes vont affaiblir leurs positions ąui, en 
plus, se heurtent aux interets des puissances. A partir de 1926, Tamertume des 
Assyro-Chaldeens envers les Allies est grandę. L euphorie d apres-guerre fait place 
au doute. Quand les terres des Assyro-Chaldeens sont partagees entre la Turąuie 
moderne et ITrak naissant, Tespoir de retour au foyer d'avant-guerre se trouve 
aneanti pour les Assyriens du Hakkari. Des lors, le probleme de Tautonomie poli¬ 
tiąue des Assyro-Chaldeens se transforme en probleme d'etablissement de refugies. 
Le nouvel Irak, ąuant a lui, voit dans cette minorite une menace pour sa propre 
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stabilite. Les Assyriens seront laches cyniąuement par les Britanniąues au profit de 
leurs seuls interets economiąues et strategiąues (cf. le massacre de Simele en aout 
1933). En 1937, la SDN echouera definitivement dans ses projets de reinstaller les 
Assyro-Chaldeens en dehors de Tlrak. 

D echecs en promesses non honorees, la ąuete d un territoire s evanouit pour 
les Assyro-Chaldeens. Le droit des peuples de disposer d'eux-memes se heurte aux 
egoismes nationaux. Lerrance des Assyro-Chaldeens n’a jamais cesse depuis 1915, 
Tannee ou ils se sont eloignes de leurs terres: «le reve de patrie s'est brisć sur Tau- 
tel des grandes puissances. L autonomie tant souhaitee s est evaporee souś le feu 
nourri des 'hauts interets' de la France et de la Grande-Bretagne » (p. 282). 

L'ouvrage, fonde sur des documents d'archives en partie inedits et dont certains 
sont reproduits en annexe, contient egalement une riche bibliographie de livres, de 
periodiąues, de sites d'information et de documentation, voire meme une filmo- 
graphie au sujet des Assyro-Chaldeens. Relatant cette «introuvable autonomie », 
Claire Weibel Yacoub nous offre des pages a mediter pour comprendre le dramę 
qui encore aujourd'hui continue a frapper les Assyro-Chaldeens. « Seront-ils, une 
nouvelle fois, les grands oublies de cette tragedie collective qui se deroule sous nos 
yeux en Irak? Succedant a la SDN, que fait TONU [que fait TUnion europeenne — 
G.H.R.] pour proteger ces minorites autochtones ? » (couverture du livre). 

G. H. Ruyssen, S.J. 
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